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PREFAZIONE 


La pubblicazione di « Religiositá e Psicoanalisi » di Giacomo 
Dacquino è un evento più unico che raro nella storia dell'edito- 
ria. In questo libro si intravedono non uno, ma quattro libri 
che gettano luce a vicenda sui loro specifici e reciproci argomenti. 
Badi bene il lettore che quando dico quattro libri, dico questo 
idealmente, perché le diverse parti del volume sono integrate in 
un tutto armonico. Questo è infatti, prima di tutto, un testo 
che interpreta il fenomeno religioso, di cui dà la genesi e la com- 
pleta evoluzione. È, in secondo luogo, un trattato di psicoanalisi; 
l’autore non presuppone una conoscenza analitica da parte del 
lettore, e in maniera chiara e lampante spiega anche le nozioni 
più intricate. Scopriamo pure un terzo libro che ci espone la 
psicopatologia religiosa, ed un quarto infine che ci descrive la 
psicoterapia e la cura spirituale. 

L’autore divide il libro in maniera diversa, in quattro parti, 
secondo un'esposizione didattica. Ma quello che io voglio porre 
in rilievo, alterando artificialmente questa divisione, è che basta 
che il lettore sia interessato ad uno di questi quattro argomenti 
per trovare in questo libro un'affascinante e profittevole lettura. 

Dacquino espone diverse teorie e fa questo con im parzialità 
ed equanimità di giudizio. È vero che egli segue un indirizzo 
prettamente freudiano, sì che gli appartenenti ad altre scuole 
possono sentire di essere stati un po’ trascurati. Però dobbiamo 
riconoscere che nell'accettare l'indirizzo freudiano Dacquino non 
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> un estremista, € sembra dare poca importanza a quelle teorie 
he tate mantenute solo da quelli che aderiscono 


reudiane che sono S rte e 
de? scuola in una maniera rigida ed ortodossa. Perciò coloro che 


per la prima volta vogliono fare la conoscenza con la psicoanalisi, 
: il loro libro ideale. Coloro invece che sono già 


troveranno qui libro ta 
competenti nella materia, vi troveranno un'esposizione che ser- 


virà a chiarificare e ad arricchire le idee. | 

Al lettore che non e un terapista ma vuole approfondire le 
sue cognizioni sulla religiosità da un punto di vista psicologico 
e non prevalentemente teologico, viene offerto un chiaro studio 
dello svolgersi di tutti gli stadi del fenomeno religioso. Tutte 
le teorie e i contributi di altri autori sui vari argomenti sono 
passati in rassegna dall'autore che dimostra una cultura enciclo- 
pedica, come è verificabile anche dalla esauriente bibliografia. 
Per non appesantire il volume e procurare intralcio alla scorre- 
vole lettura, l’autore ha omesso le teorie che riguardavano i co- 
siddetti popoli primitivi ed anche i popoli che non appartengono 
alla cultura occidentale. 

È difficile enumerare 0 soffermarsi su punti specifici o anche 
sui punti salienti di questo trattato, che può definirsi completo 
sull'argomento. Menzionerò alcune parti 0 caratteristiche che mi 
hanno più colpito. 

L'autore, per quanto cattolico credente, è riuscito a mante- 
nere un'obiettività scientifica sull'ateismo, ed è riuscito in ma- 
niera convincente a distinguere un ateismo normale da un atet- 
smo nevrotico. Dacquino riesce pure a convincere il lettore cre- 


| dente che una fede religiosa basata su una psicologia prevalente- 
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mente normale dell'analizzando, non si perde con la cura psico- 
analitica. Anzi la cura psicoanalitica permette di sfrondarne le 
aggiunte nevrotiche. Dacquino, contrariamente ad altri autori, 
riesce a difendere la religione dall'accusa di essere la causa delle 
psiconevrosi ossessive-compulsive e chiarisce bene i rapporti, 
spesso presentati in maniera oscura, fra l’inconscio ed il senso 
di colpevolezza. Egli non aderisce all'idea di Odier che la mo- 
rale sana ha una base puramente conscia. 


Dacquino molto saggiamente ci indica come « errore che de- 


riva dalla grossolana confusione fra normalità e patologia, tra 
coscienza morale e coscienza patologica » l'accusa mossa alla pst- 
coanalisi di « deresponsabilizzare il paziente, orientandolo verso 
una libertà senza controllo, in contrasto con l'etica... La finalità 
del trattamento psicoanalitico non è quello di sopprimere il sen- 
so di colpa, bensì di neutralizzarne gli effetti patologici ». 

Uno dei problemi trattati in cui io ho più interesse (e qui 
vedo con piacere che l’autore è in perfetto accordo con idee che 
io ho espresso nel mio libro « Le vicissitudini del volere », edi- 
zione italiana pubblicata dal Pensiero Scientifico, Roma, 1978) 
si riferisce al fatto che il nostro margine di libertà interna, ri- 
stretto dalla nevrosi, è invece reso più ampio dalla cura psico- 
analitica. 

In conclusione, Dacquino è riuscito a costruire un ponte fra 
la psicoanalisi e la teologia. Lo psicoanalista è ora in grado di 
attraversare questo ponte in una direzione e il teologo nell altra. 
Il lettore che non è né analista né teologo attraverserà ora que- 
sto ponte facilmente, e più volte, e riuscirà ad esplorare oriz- 
zonti interiori sempre più ampi. 

SILVANO ARIETI 


New York, gennaio 1980 
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INTRODUZIONE 


Questo libro si propone di introdurre nella problematica pro- 
pria del fenomeno religioso, esaminandone le dinamiche sotto 
l'aspetto psicologico e psicopatologico. È un tentativo d'affronta- 
re scientificamente la religiosità, così com'è vissuta nel mondo 
occidentale. Non ha però la pretesa d’offrire conclusioni defíhitive 
poiché la religiosità è un fenomeno molto complesso e non è 
possibile esaurire l’argomento. 

L'autore, conscio del fatto che nella trattazione del tema so- 
no inevitabili interazioni emozionali, si è sforzato di evitare al- 
meno grossolani pregiudizi interpretativi, tenendo costantemente 
presenti le proprie personali opinioni e le proprie motivazioni 
profonde e controllandole per ridurre al minimo la loro influenza. 

Si augura di offrire con questo testo, stimoli e indicazioni al 
lettore che volesse approfondire l'argomento. 


G. D. 
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> CAPITOLO PRIMO 


INTERPRETAZIONI PSICOLOGICHE E 
PSICOANALITICHE DEL FENOMENO RELIGIOSO 


La storia dell'umanità documenta una costante e diffusa pre- 
senza del « fenomeno religioso », che prima del ventesimo secolo 
fu osservato esclusivamente sulla base delle conoscenze teologi- 
che e filosofiche. Solo all’inizio del nostro secolo iniziano gli 

studi scientifici sulla religione secondo vari indirizzi, fra cui quel- 
lo psicologico e psicoanalitico. 

Prenderemo in considerazione, nella loro successione crono- 
logica, alcune teorie psicologiche e psicoanalitiche che tentano 
d'interpretare la genesi, l'evoluzione e il significato della re- 


ligiosità. 


LA RELIGIONE NEL PENSIERO DI W., JAMES 


i Quest'Autore (1902b) fu il primo a considerare la possibi- 
lità di una ricerca psicologica sulla religione, stabilendo la distin- 
zione tra «religione oggettiva» corrispondente all'insieme di 
dottrine, di verità a cui l'individuo deve credere, all'insieme dei 
precetti, delle leggi, dei riti che l’individuo deve osservare, e una 
« religione soggettiva » corrispondente al riconoscimento e all'ac- 
cettazione d'un Essere soprannaturale e all’adesione nei confronti 
' della sua volontà. James affermò inoltre che la « normalità » 

della condotta religiosa è tipica caratteristica del comportamento 
umano e che all'origine della religiosità prevale la componente 
affettivo-emotiva, irrazionale, seguita da una fase razionale in cui 
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vengono elaborate le intuizioni della fase precedente. Sempre 
do l’analisi jamesiana la religiosità è la « più importante 
funzione » del comportamento umano; la sua validità psicologica 
è dimostrabile, a livello di religiosità matura, nella disponibilità 
oblativa, nella serenità dell'impegno personale, nella coerenza del- 


la vita: effetto della scoperta del « divino » attraverso la « con- 
ll’evoluzione religiosa dell’in- 


versione », processo importante ne re i dell’ 
‘dividuo. James negò che il comportamento religioso sia tipico 


Í delle personalità psicopatiche, anzi affermò che il fattore religioso 
| rappresenta un incentivo alla maturazione psichica globale. 


LA RELIGIONE NEL PENSIERO DI G. W. ALLPORT 


Tale Autore (1950, 1958) ha continuato e ampliato la rifles- 
sione di James sull’interpretazione psicologica del comportamento 
religioso. Allineandosi al pensiero jamesiano, anche Allport ha 
rifiutato la religiosità come tipico effetto di immaturità psicolo- 
gica, sostenendo che il fenomeno religioso deve essere studiato 
e verificato sugli individui normali i quali, proprio perché tali, 
realizzano condotte religiose valide. 

Allport ha cercato di spiegare il significato della religiosità 
affermando che essa ha origine da motivazioni esistenziali pro- 
prie dell'età matura dell’uomo, che avverte il disagio per i pro- 
pri limiti e quindi l’istanza di dare, mediante la religione, un 
significato al proprio progetto di vita. L’individuo, nel suo iter 
psicologico evolutivo, giunge cioè attraverso una serie di moti- 


vazioni alla religiosità, che si realizza validamente soltanto gra- 
zie a quelle « superiori » della maturità. Allport ha distinto una ' 


religiosità « estrinseca » di tipo infantile, le cui motivazioni sono 
il bisogno di difesa e di sicurezza e una religiosità « intrinseca », 
matura, propulsiva della personalità verso una prospettiva di vita 
valida, cui contribuiscono fattori cognitivi e non soltanto quelli 


1. Il termine « uomo » si riferisce all’essere umano, indipendentemente 


sesso, mentre le voci « maschi i lla qua- 
x schio» e « riscono alla q 
lifica sessuale; femmina » si rife 
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affettivi; tale religiosità intrinseca dinamizza l’individuo verso una 
sempre maggior religiosità, stimolandolo alla trascendenza e con- 
tribuisce inoltre alla realizzazione della maturità, così da essere 
un fattore di sanità mentale. 


LA RELIGIONE NEL PENSIERO DI S. FREUD 


Altri Autori hanno apportato contributi agli studi sulla psi- 
cologia della religiosità; ricordiamo i seguaci della scuola intro- 
spezionistica di Würzburg (da Kulpe a Nuttin) e quelli delle filo- 
sofie personalistiche (da Bergson a Mouroux). Ma soprattutto con 
la scuola psicoanalitica la psicologia della religione si arricchisce 
di nuovi contributi, in quanto l’esperienza religiosa viene inter- 
pretata sulla base delle motivazioni inconsce.? 

Il primo e più importante contributo allo studio psicoanali- 
tico della religione è opera di Freud, il padre della psicoanalisi. 
Benché a livello razionale, egli fosse ateo dichiarato e respin- 
gesse ogni « Credo », tuttavia si occupò e si preoccupò del pro- 


blema religioso tutta la vita. Infatti fin dall’adolescenza (Jones, ' 


1953) s’interessò ai problemi della fede religiosa e alla ricerca 
di una sua spiegazione. 

Gli scritti freudiani sul tema della religione sono numerosi 
e documentano il costante interesse personale e scientifico del- 
l’Autore al riguardo. Troviamo espressa nelle sue linee essen- 
ziali la posizione iniziale di Freud in una lettera del 12 dicembre 
1897, indirizzata a Fliess, nella quale egli afferma chiaramente 
che le idee dell’immortalità, della ricompensa, dell’« al di là » 
sono un'illusione (1887-1902, p. 173 ed. ital.). 


Nella « Psicopatologia della vita quotidiana » (1901), Freud 


esprime per la prima volta-le sue vedute naturalistiche sulla re- 
ligione, che assimila ad un insieme di processi psicologici proiet- 


tati sul mondo esterno. Nell’ultimo capitolo di tale opera, spiega 


2. Intendiamo per « motivazioni » quei contenuti inconsci che, benché 
inavvertiti, influiscono sul comportamento del soggetto, determinando o im- 
pedendo le sue scelte decisionali. 
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a hi anni dopo, con i « Comportamenti ossessivi e pratiche 
ue Freud inizia l'applicazione dei metodi psico- 
retigiose » UPON, : icologica delle manifestazioni reli- 
analitici alla interpretazione psicologica dele 1 len 
giose. In questo breve saggio, pubblicato sul primo numero ella 
rivista « Zeitschrift für Religionspsychologie », egli fa un con- 
fronto tra i cerimoniali del nevrotico ossessivo (ad esempio, il 
doversi lavare le mani un numero eccessivo di volte) e alcune 
pratiche religiose (pregare, genuflettersi, inginocchiarsi, ecc.), evi- 
denziando come in entrambi i casi esistesse un senso di costri- 
zione interiore, accompagnato dal timore più o meno vago di 
incorrere nella disgrazia (punizione) se tali cerimoniali fossero 
omessi. Partendo cioè dalla constatazione che negli ossessivi sono 
| frequenti i rituali o i cerimoniali, attuati con la finalità di ri- 
| durre la tensione ansiosa (che per lo più viene invece aggravata), 
| Freud avvicina tali rituali a quelli religiosi, anch'essi regolati da 
| prescrizioni precise e fonte di colpevolezza se l’individuo li tra- 
| sgredisce. È la repressione degli impulsi istintivi proibiti che 
determina, sempre secondo Freud, un senso di colpa inconscio 
e quindi l’attuazione, attraverso il comportamento religioso, di 
misure protettive. Segue l'affermazione che la nevrosi ossessiva 
può essere considerata la contropartita patologica della religione 
individuale, mentre la religione può essere definita una nevrosi 
ossessiva universale, 

In «Un ricordo d'infanzia di Leonardo da Vinci» (1910), 
fn focalizza il rapporto fra complesso paterno e fede in Dio, 
al 
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la religione ha radice nel complesso parentale. La religiosità 
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beat: ne con il bisogno di assistenza che prova ogni essere 
o i : i 
urante l'infanzia. L'adulto, riconoscendo la sua debolez- 
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ermando che_Dio è un padre trasfigurato, poiché la necessità 
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Ma è in « Totem e Tabú »} (1912-1913) che Freud espone 
dettagliatamente la sua interpretazione psicologica sull’origine 
della religione, collegandone la genesi, sia a livello collettivo che 
a livello individuale, al « complesso di Edipo », sua tematica spe- 
cifica.* 

Per quanto concerne l’origine collettiva della religione, Freud 
afferma che le pratiche religiose traggono origine dalla colpevo- 
lezza, che seguì la ribellione primordiale contro il padre. Rifa- 
cendosi alla preistoria, ipotizza che l’uomo primitivo vivesse in 
orde nelle quali i figli adulti, pur amando il padre, lo odiavano 
per il suo divieto dispotico che proibiva i rapporti sessuali con 
le donne del gruppo. Un giorno però i fratelli, riunitisi per ab- 
battere la tirannia del padre e sostituirsi a lui sessualmente, lo 
uccisero e lo mangiarono. Con tale atto cannibalesco, interioriz- 
zarono simbolicamente le prerogative del padre, identificandosi 
con lui e appropriandosi della sua forza. Però questi stessi figli, 
poiché anche amavano il padre ucciso e mangiato, si sentirono 
in colpa e, per espiare, proibirono a se stessi quelle unioni ince- 
stuose che già il padre aveva proibito. Cioè l'autorità paterna 
che avevano introiettato, impedì loro di esercitare quei diritti 
per la cui conquista avevano ucciso il padre. Inoltre se la loro 
sessualità fosse stata lasciata completamente libera, avrebbe pro- 
vocato la stessa reazione aggressiva da loro esercitata e quindi 
compromesso la stessa sopravvivenza del gruppo. Ne conseguì la! 
sacralizzazione della figura paterna nell'immagine del « totem », 
animale sacro che rappresentava l’antenato del gruppo, un mo- 


F 3. Il vocabolo polinesiano « tabú », ripreso da Freud e successivamente 
a etnologi e psicologi, significa sacro, consacrato, ma al tempo stesso sini- 
stro, pericoloso, impuro. 

, . . . 

1 4. Con 1 espressione « complesso di Edipo » Freud definisce il rapporto 
che qualsiasi figlio, dai tre ai sei anni, vive nei confronti dei genitori; cioè 
un attaccamento affettivo-sessual i i ; i A 

; > essuale accentuato verso il genitore dell’altro sesso; 
(i ~ io per la madre, la femmina per il padre), accompagnato da un | 
a i rivalità e di odio, misto a paura, per il genitore dello stesso sesso, 

A i 1 trattamenti psicoanalitici degli psiconevrotici, quando si fanno 
afflorare 1 vissuti infantili, è normale ritrovare desideri e comportamenti in- 


cestuosi verso il genitore dell’altro sesso e desideri di morte verso il geni- 
tore dello stesso sesso. 
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dello che bisognava continuare ad interiorizzare poiché permet- 
teva di espiare la colpa dell'uccisione e di attenuare la tensione 
Ipa: La pulsione sessuale venne quindi regola- 


causata da tale co sion ; adi regc 
mentata con nuovi tabú (proibizione dell’incesto e quindi istitu- 
zione dell'esogamia, divieto dell omicidio) e sublimata. Dalla ses- 


sualità genitale, colpevolizzata per l'uccisione del padre, si passò 
a nuovi oggetti quali la religione, la morale, la cultura. 

Su tale meccanismo si basa, secondo Freud, la genesi della 
religione e dell'immagine di Dio. Infatti egli sostiene che, con 
il passar del tempo, la figura paterna introiettata si modificò ulte- 
riormente passando dal totem a Dio e quindi dall’autorità del 
padre a quella della divinità. 

‘Quanto all’origine individuale della religione, anch’essa sca- 
turisce, sempre secondo Freud, dal complesso di Edipo. Poiché 
il figlio maschio avverte la presenza paterna come una rivalità 
che disturba la sua relazione con la madre, vive in una situazione 
di ambivalenza emotiva verso il padre. Cioè, lo ama e lo ammira 
come modello idealizzato per il suo futuro, ma contemporanea- 
mente lo odia poiché gli impedisce d’investire la sua eroticità sul- 
la madre e lo teme poiché paventa una reazione controaggressiva 
alla sua aggressività. Per superare i sensi di colpa derivanti dalla 
propria aggressività (uccisione simbolica) nei confronti del padre 
naturale e per poter soddisfare il suo bisogno d’identificarsi in 
lui, il bambino si costruisce una figura paterna dilatata, un Pa- 
dre ultraterreno che sostituisce quello terreno. Dio è dunque Pef- 
fetto di un processo di sublimazione e di proiezione, conseguente 
al complesso di Edipo. Si verifica così nel singolo individuo quan- 
to già avvenne nella storia dell’umanità, sicché la religione è per 


._5. «Totem e Tabú» non è soltanto uno studio sull’origine della reli- 
gione, ma anche uno studio sull'origine della civiltà, poiché Freud fa risa- 
Tune ACTION che la civiltà (come del resto la legge e la morale) alla 
si avvale di cn rimitivo al complesso di Edipo. Per sostenere tale tesi, 
l'orda irene: di via precedenti Autori: di Darwin, per l'ipotesi del- 
Smith, per l’eso 1 Atkinson, per l’idea della rivolta dei figli; di Roberton 

t, di Charcot Si BL il matriarcato; di Frazer, per il totemismo; Ri- 

: euer, per l'associazione religione-nevrosi. 
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Freud una sublimazione dell’istinto sessuale e Dio un sutrogato 
del padre. 

Egli inoltre, sostenendo l’ipotesi che in epoca primordiale si 
sia verificata l'uccisione di un padre dispotico da parte dei figli, 
spiega il peccato originale (definito un « mito cristiano ») come 
offesa (cioè assassinio) al « Dio Padre » e il sacrificio della vita 


di Cristo come espiazione di questo atto criminale. 
Sempre in « Totem e Tabú », Freud riprende l’analogia fra 


religione e nevrosi ossessiva, sostenendo che la religione, conse- 
guenza del senso di colpa, dimostra la nevrosi collettiva dell’u- 
manità, la quale cerca un’attenuazione dell’ansia nei rituali reli- 


giosi. 


e nell’individuo, coincidono dunque nella tematica del complesso 


Le ipotesi freudiane sull’origine della religione nell’umanità 


di Edipo che viene nuovamente ribadita, per dimostrare l'origine . 


storica della religione, nel « Il Mosè di Michelangelo » ( 1914). 
Anche nella prefazione ad un libro di Reik (1919) sui rituali 


religiosi, Freud riafferma questo suo pensiero, attenendosi alla . 


stessa conclusione fondamentale (parricidio) di « Totem e Tabú ». 


Nel « L'lo e lEs » (1923) Freud scrive che il Super-io contiene | 


il germe da cui si sono sviluppate tutte le religioni quale sosti- 
tuto dell’amore verso il padre. Nella stessa opera afferma ancora 
che elementi importanti della dignità umana come la religione, 
la morale e il senso sociale, sono stati originariamente un'unica 


AAA 


cosa. 
In uno scritto dell’anno successivo, « Il problema economico 


del masochismo » (1924), Freud sostiene che la religione, oltre | 


ad essere infantile e ossessiva, è anche una preoccupazione fonda- 


—— —— 


mentalmente femminile, non consona alla dignità virile della ra- 


gione. Essere religiosi, sempre secondo Freud, equivale ad es- ` 


sere costretti, come è la donna, all’obbedienza incondizionata; 
è un essere cioè passivi, docili, dipendenti, manifestare quindi 
dei tratti essenzialmente femminili. Tale tesi era già affiorata 


nel « Caso clinico del presidente Schreber » (1911), dove Freud | 


interpreta alcune allucinazioni del giurista d’aver cambiato sesso 
come un desiderio di essere una donna sottomessa al dio virile. 
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' ragazzo nei confronti del 


lavoro sulla natura della re 


dell’uomo dei lupi » (1918), Freud in- 
vozione, avuti dal suo paziente durante 
‘one di un atteggiamento femminile del 
padre. | 

usione » (1927) è un altro importante 
ligione e sulla religiosità dell’adulto $ 


Anche nel « Caso clinico 
terpreta i momenti di de 
l'infanzia, come la prolez 


, . 2e 
« L'avvenire di un ill 


Freud, oltre a riprendervi le tesi già enunciate circa il bisogno 
, 


‘«« una fede religiosa in rapporto con 
che spinge l’uomo a costruirsi 


le complesse emozioni determinate dal rapporto figlio-padre, svi- 


luppa un ulteriore fattore alla psicogenesi religiosa, a cui aveva 


già fatto cenno nel saggio su Leonardo. Riferendosi alla debo- 


lezza dell’uomo, inerme di fronte ai molteplici pericoli che deve 
affrontare nei rapporti con se stesso, COn il prossimo e con il 
mondo esterno, Freud afferma che egli, proprio perché posto 
di fronte all’angoscia a motivo della propria debolezza e delle 
crudeli esigenze della natura e della società, regredisce a livello 
infantile e trasferisce dalla figura parentale a Dio la capacitá di 


soddisfare il suo bisogno di protezione. Inventa cioè un « Padre 
buono » più potente, fonte di sicurezza e di protezione. Ma que- 
sta religione, proprio perché proiezione d'un desiderio insoddi- 
sfatto dell'infanzia è illusione ed è anche un ostacolo alla libe- 
razione interiore dell’uomo poiché, mantenendolo a un livello 
psicologico infantile, ne blocca il pensiero critico e la maturazio- 
ne. Ne segue che la religione è una nevrosi, la « nevrosi univer 
sale » dell'umanità poiché, come la nevrosi, si fonda su una con- 


6. La parola «illusione » ha per Freud un significato particolare. Per 
lui, ogni credenza, ogni fantasia, ogni desiderio, ogni fondamentale esigenza 
o bisogno psicologico, veri o falsi che siano, sono un'illusione, una credenza 
prodotta da un desiderio, staccata quindi dalla realtà. In altre parole, 1 
concetto freudiano di « illusione » non si identifica necessariamente con t eF- 
rore, ma si ha illusione quando il desiderio prevale rispetto al rapporto 
con la realtà. 

l Certamente Freud giudicava la religione non solo un'« illusione » nel 

significato particolare che egli dava a questa parola, ma anche secon O g 

fn camane suo a questo termine T1 quio apio 4 
venire ai un tusione è tutto dedicato alla negazione della verità rel 
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vinzione illusoria, su un’immaginaria possibilità di appagamento 
di desideri. 

Freud affronta quindi il problema del futuro della religione. 
Pur ammettendo di cedere probabilmente egli stesso ad un'illu- 
sione, egli vuole che l’uomo prenda coscienza che la sua credenza 
in Dio non è che una proiezione, cioè un’elevazione al cielo dei 
propri desideri e delle proptie paure. Auspica che sarà la scienza 
a rassicurare l’uomo e quindi a liberarlo dall’illusione religiosa 
e preconizza che a contribuire a tale liberazione sarà la non re- 
pressione dell’istintività, a differenza di quanto è avvenuto e 
avviene nel progressivo adattamento dell’uomo alla civiltà. Per 

| Freud quindi, l’uomo maturo del futuro, svincolato della repres- 
‘ sione esercitata dal Super-io sulla cultura, sarà necessariamente 
ateo. 

Egli ribadisce queste tesi in un dialogo del 1927 a Vienna 
con Binswanger, sostenendo ancora che la religione trae origine 
dall'impotenza e dall’ansietà del bambino e dell’uomo primitivo. 
Altrettanto scrive nell’articolo « Un'esperienza religiosa » (1928), 
dove analizza la conversione religiosa di un medico americano 
e nell’opera « I/ disagio della civiltà » (1930), dove riafferma che 
la religione deforma in maniera delirante la realtà e costringe 
gli adulti ad un infantilismo psichico favorendo un delirio col- 


dividuale, 


Nell’« Introduzione alla psicoanalisi » (nuova serie di lezioni, 

| 1933), Freud evidenzia un’altra causa della religione e cioè il 
| desiderio d’onnipotenza che ha l’uomo. La religione non soltanto 
rappresenta un'immaginazione rassicurativa in cui egli si rifugia 
per un processo di difesa e di compensazione, ma tale convinzione 
illusoria serve anche a soddisfarne le ambizioni e le speranze in- 
fantili; è un appagamento immaginario di desideri, che lo allon- 
tana maggiormente dalla realtà. i 
L'ultima opera freudiana sulla religione « L'uomo Mosè e la 
religione monoteistica » (1937-1938), pubblicata postuma, è uno | 
studio sull’origine della religione ebraica (e in parte anche sul- 


l'origine di quella cristiana), al quale seguono considerazioni sul ` 
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sive vi dall'orda primitiva € poi rimosse na dove 
sive vissute F = pttivė anche se dimenticate dal conscio. 
continuano iv dagli ebrei, ma soprattutto” temuto e 
piezas he A dm legge che necessariament > aveva Imposto al 
obbedito a questo fu ucciso dai suoi seguaci, i quali, come 
i è Pe ` E S nbermtti al ca 
a Pd Fora primi, furono però costretti, das 
si di colpa e dal bisogno di espiazione, a hs ja do tara 
morte. Da queste dinamiche trae origine, sempre s ani 
lisi freudiana, la religione ebraico-cristiana. lnea si 

Ancora una volta Freud pone all'origine del enginea. te i- 
gioso il «complesso del padre ». La religione € E A 
sociale anche se, giungendo al monoteismo, rivela a a 
gresso psicologico. Quella cristiana O « religione de ui n A ' 
prolungamento di quella ebraica, che è « religione aa al a 
Cristo ripete infatti, con la sua morte in croce, | bea È er f 
precedenti esperienze (scarico di aggressività - sensi di co pa - En 
nizzazione - introiezione), anche se ha riparato il delitto (peccato 
originale) commesso verso Dio Padre. 


TUNG E ER 
LA RELIGIONE NEL PENSIERO DI C. G. Juno E DI A. ADLI 


All'analisi della religione fatta da Freud, seguirono altri studi 
che tentarono di guardare al di là della rigida razionalità freu- 
diana. Jung, allievo di Freud, condivise inizialmente, fino al 1719, 
le teorie del maestro, ma poi si allontanò da lui anche nell’inter- 
pretazione del fenomeno religioso. 


. ‘ , ‘ i j i De 
7, Altri punti di dissenso fra Jung e Freud riguardano la definizio . 
di « libido » (energia psichica generica secondo Jung e non spedito, dipo 
sessuale, come sostiene Freud), la sessualità infantile, il complesso di 
e la repressione. o 
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Anche Jung manifesta continuo interesse per la problematica 
religiosa, facendovi riferimento in ogni sua opera (1909/1949, 
1912/1952, 1917/1943, 1934/1954, 1938/1940, 1942/1948, 
1942/1954). Tra gli archetipi dell'inconscio collettivo,” oltre al 
« Selbst » (o « Sé ») che è di notevole importanza in quanto cor- 
risponde all'integrazione dinamica della sfera conscia e inconscia 
cioè all'immagine della maturità psichica, Jung sostiene la pre- 
senza di un archetipo religioso, « fattore dinamico » che l'indi- 
viduo deve soddisfare poiché la religiosità è una dimensione po- 
sitiva della personalità e la sua mancanza nella vita dell’uomo è 
causa di psiconevrosi. Per Jung, l’immagine di Dio non è quindi 
prodotta dall'esperienza dell'individuo, non è una proiezione so- 
stitutiva del padre terreno come sosteneva Freud; al contrario il 
padre terreno è la prima incarnazione dell'immagine archetipo 
del Padre ultraterreno, che già preesiste creditariamente nel 
bambino. 

In « Psicologia e Religione » (1938/1940), Jung identifica 
l’archetipo del « Selbst » con quello di Dio, per cui la fede e 
la pratica religiosa favoriscono la progressiva maturazione psi- 
chica dell’individuo e, di conseguenza, la stessa maturazione psi- 
cologica ha un significato religioso. La maturità è quindi sempre 
subordinata all’avere realizzato un'autentica visione religiosa del- 
la vita e ogni psichismo non integrato in senso religioso, comporta 
sempre un'immaturità psicologica, cioè disturbi psichici. Lo psi- 
conevrotico è dunque sempre carente di valori significativi della 
vita, cioè di un'integrazione religiosa. Ne segue che l'intervento 


8. Nell'opera Psicologia dell'inconscio (1917/1943), Jung precisa la sua 
analisi delle strutture e delle dinamiche fondamentali della psiche distin- 
pas come Freud, un conscio e un inconscio. Del primo fanno parte 
'«lo» (o immagine conscia della propria individualità) e la « Persona » (o im- 
magine conscia della propria personalità sociale), mentre appartengono al sc- 
condo l’« Ombra » (o immagine inconscia della propria personalità) e P« Ani- 
mus-Anima » (corrispondente all'immagine inconscia dell’altro sesso), Inol- 
tre, sempre alla sfera inconscia, appartiene l’« inconscio collettivo » (o pa- 
trimonio culturale della specie), di cui fanno parte gli « Archetipi » (o 
strutture psichiche fondamentali che tendono ad essere rivissute, se riatti- 
vate da esperienze simboliche). Jung allarga quindi il concetto di inconscio, 
distinguendo tra inconscio personale (freudiano) e inconscio collettivo (con- 
tenente tutte le esperienze dell'umanità), 
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j Oneto è in sintesi il contributo junghiano e adleriano La in- 
terpretazione della religiosità, ma gli studi psicoanalitici sulla re- 


ligione si sono sviluppati anche dopo la seconda guerra mon- 
diale, dagli anni cinquanta in Pol. 


LA RELIGIONE NEL PENSIERO DI ALTRI AUTORI 


Importante per il suo contributo è Fromm, DI atea 
opere « Dalla parte dell’uomo » (1947), « Psicoanalisi e eo 
ne » (1950), « Psicoanalisi della societa contemporanea d ( } 
dopo un’attenta disamina delle teorie freudiane e jung rn al- 
larga l’interpretazione della problematica religiosa in un discorso 
anche sociale. 

Fromm, muovendosi sostanzialmente sulla linea di Freud, so- 
stiene che l'elemento religioso è sempre presente nell’uomo, nella 
cui personalità esiste un'esigenza universale di religione. La reli- 
gione è quindi un fatto universale, che affonda le sue radici nella 
natura umana, cioè nelle problematiche psicologiche profonde di 
ogni individuo. Anche per il pensiero frommiano, la religione è 
quindi soltanto un prodotto della psiche, una proiezione dei desi- 
deri dell’uomo, che se la inventa secondo le sue tendenze fonda- 
mentali di dipendenza o di libertà. Fromm distingue infatti una 
religione « autoritaria » e una religione « umanistica ». In quella 


9. Adler nel suo libro I/ temperamento nervoso (1912), nel quale Di 
le basi della sua « Psicologia individuale », sostiene che la tendenza azio- 
damentale nell'uomo non è la « libido» ma il « bisogno di soa fe 
rioritá fisica negli organi, malattie nell'infanzia, naturale inferioritá de 
Da nei riguardi degli adulti). Inoltre l’uomo ‘presenta un'esigenza di sali 

munitario, la cui ione lo completa. 
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« autoritaria » l’uomo perde la sua libertà per un suo istinto gre- 
gario-masochistico, in quanto controllato e dominato da un Po- : 
tere sovrumano, al quale deve obbligatoriamente devozione con 
un atteggiamento di dipendenza, di dolore e di colpa. Invece 
nella religione « umanistica », incentrata nel rispetto e nella va- 
lorizzazione dell’uomo, l’individuo può autorealizzarsi sviluppan- 
do il potere della ragione e dell’amore, per vivere gioiosamente 
la sua esperienza religiosa.” L’esortazione razionalistica di Freud 
(la scienza sostituisca la religione!) viene tradotta da Fromm nel. 
Pideale di una religione « umanistica », priva di autorità. 

L'ultimo Fromm (1977) parte dalla tesi che l’uomo soffre 
perché è costretto in un corpo che lo ricollega al mondo animale, 
pur avendo superato tale mondo grazie allo sviluppo della ra- 
gione che ha soppiantato le pulsioni. Afferma quindi che l’uomo 
ha creato civiltà e religione con la speranza di trovare una rispo- 
sta allo scopo e alle mete della sua esistenza. Importante nell’a- 
nalisi frommiana è anche il rifiuto dell’identificazione fra il ri- 
tuale religioso e quello nevrotico; il primo viene valutato come 
un'esperienza razionale dei valori religiosi, mentre il secondo è 
considerato « compulsivo ». 

È doveroso ancora citare alcuni psicoanalisti freudiani che 
hanno tentato di correggere le teorie di Freud, come Caruso 
(1952), fondatore della « Psicologia personalistica del profondo », 
il quale sostiene che la nevrosi è una fissazione su « qualcosa di 
relativo » e tale fissazione si può risolvere quando la tendenza 


all’Assoluto viene soddisfatta da un oggetto effettivamente as- 
soluto. 


Frankl (1951, 1973), cresciuto nel clima psicoanalitico vien- 
nese di Freud e di Adler, se ne è distaccato elaborando una teo- 


ria psicologico-filosofica secondo la quale « la vita è intesa come 


10. Nella religione ebraico-cristiana, ad esempio, si sarebbero alter- 


nate punte di autoritarismo con momenti umanistici. Attualmente si ten- 
derebbe a una religione umanistica. 
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che ha i suoi Autori principali in Jores, Boss, Binswanger, 
| kowsky, esalta la libertà e la spiritualità dell'uomo. Per questa 


e l'uomo come essere libero e responsabile. Eg]; è 


: Egli 
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piacere . (Ereod) né dalla volontà di farsi valere (Adler), bensì 
da a 221 aa di dare un senso alla propria vita. 
Que Amsore „erma che non esiste soltanto un inconscio 
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impulsivo, ma anche un inconscio spirituale e che Dio non è 
l'immagine del padre, bensì il padre è un'immagine c Dio. Il 
geriore spa è quindi l'archetipo della divinità, ma Dio E Par 
chetpo di ogni paternità, per cui se dal punto di vista nagra- 
Sco il rapporto figlio-padre precede il rapporto uomo-Dio, dal 
punto di vista ontologico quel rapporio non è primario ma ri- 
calca il secondo. Cioè il padre naturale è il rappresentante sim- 
bolico del Padre soprannaturale. 

Sempre secondo Frankl, il nevrotico soffre della mancanza di 
un chiaro scopo della vita (finalità esistenziale) e la sua guari- 
gione implica il recupero dei valori significativi della vita. 

Anche la moderna « psicoterapia antropologico-esistenziale 

| ; 
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», 
lin- 
nuova psicoterapia, la nevrosi è una malattia dell anima e il ne- 
vrotico soffre di una insoddisfatta necessità spirituale, conseguen- 
za della repressione del suo anelito verso il divino. 

Bovet (1951) completa la tesi freudiana della pulsione sessu2 
le cón quella del sentimento filiale, sostenendo una « paternaliz- 
zazione » (caratrerizzazione paterna) del divino in luogo della di 
vinizzazione del padre. Secondo Bovet, il bambino molto piccolo 
mitizza i genitori, attribuendo loro onniscienza e onnipotenza; P° 
ro verso il sesto anno, a motivo della sua esperienza di vita € 
della sua maggiore razionalizzazione, ne scopre anche i limiti. Egli 
tende allora a ridimensionare la presunta divinità dei genitor ° 
attua un trasferimento dei loro attributi su un essere più eccelso, 
cios Dio. Così il sentimento filiale diventa sentimento religi m 

E descrive la formazione della religiosita- Seco 
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tale Autore, il bambino idezlizza il padre terreno, evocando at- 
traverso l’immagine paterna il Padre celeste. Ciò è in nero com- 
trasto con l'ipotesi freudiana poiché secondo Vergote (che sosti- 
tuisce il termine di proiezione con quello di « simbolizzazione »}. 
il padre terreno nen provoca la formazione dell'immagine del Pa- 


dre ultraterreno, ma ne richiama soltanto la presenza preesistente. 
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CAPITOLO SECONDO 


VALUTAZIONE DEL PENSIERO FREUDIANO 
E JUNGHIANO SULLA RELIGIONE 


VALUTAZIONE CRITICA DEL PENSIERO FREUDIANO 


Freud, oltre ad essere un grande scienziato, fu anche un gran- 
de scrittore che espose le sue teorie con seducente chiarezza. Le 
sue affermazioni ebbero quindi molta fortuna, anche perché la 
psicoanalisi nacque nel clima vittoriano, tutto teso alla ricerca 
di cause meccanicistiche. Nei decenni dell’avanzata trionfale della 
scienza dopo la morte di Freud, il suo pensiero ebbe un peso 
rilevante e una grande influenza sulla cultura contemporanea. 

Tuttavia le teorie metafisiche freudiane restano per vari aspet- 
ti discutibili. L'ipotesi genetica della religione, che Freud ricon- 
nette al complesso di Edipo, si presta a varie critiche: 


1. Il modello edipico non è universale come sostenne Freud; 
viene a mancare, ad esempio, nelle culture a carattere matriar- 
cale. Anche nella società occidentale contemporanea, non certo 
più di tipo patriarcale, l'ipotesi del modello edipico per spiegare 
la genesi della religione sembra perdere valore per la vanificazione 
del ruolo paterno. 


2. Nella teoria freudiana è stata trascurata l’immagine ma-/ 
terna, che pure riveste un ruolo importante nelle dinamiche psi- 
cologiche del complesso di Edipo. Ciò è in netto contrasto con 


la tradizione storica, secondo cui il simbolo materno è impor- 
tante se non addiritttura centrale nella religiosità. 


3. Le dinamiche psicologiche che Freud pone all’origine del- 
la religione primigenia e di quella ebraico-cristiana sono decisa- 
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testabili, poiché si prestano 2 critiche storiche ed etno. 
mente con f tesso se ne rese conto € Cercò di ovviare affer- 
logiche. St teoria non ha un riscontro nella realtà, poiché 
gras De TA non si sia mai verificata la reale uccisione del 
sa rimi geio né quella di Mosè, ma che ae r E 
sività sia avvenuto soltanto simbolicamente, a livello di desiderio 


inconscio. 

4. Freud sostiene la tesi dell'ambivalenza tra figli e padri co- 
me un processo psichico universale lungo i tempi, proiettando 
nel passato e trasferendo alla psicologia collettiva, le dinamiche 
individuali da lui evidenziate durante l’analisi clinica dei suoi pa- 
zienti: ricava cioè un modello universale dal vissuto evolutivo 
dell'individuo. Inoltre giunge alle sue conclusioni attraverso Pin 
dagine dei fenomeni psicopatologici dei suoi pazienti, deducendo 
la psicologia religiosa dell’uomo normale dall osservazione dei 
malati! Freud ha quindi formulato ipotesi e teorie non sempre 
basate su ricerche rigorosamente scientifiche e non sempre con- 
fermate dall’osservazione diretta o dalla ricerca storica. La mo- 
derna antropologia, ad esempio, nega che le tribù primitive cono- 
scessero il « totem ». 


Si possono inoltre avanzare riserve più personali nei riguardi 
del « padre della psicoanalisi ». Le ipotesi e le interpretazioni di 


Freud furono certamente limitate e influenzate dalla sua proble- | 


matica personale. Non dimentichiamo che Freud, oltre ad essere 
un genio, era anche un nevrotico e come tale visse e morì po! 
ché con la sua autoanalisi (proprio per i limiti che questa com- 
porta) non riuscì mai a prendere coscienza di certe sue motiva- 
zioni profonde, e quindi a guarire. 

Senza dubbio influì sulla sua problematica religiosa il vissuto 
infantile. Fu infatti allevato nei primi due anni e mezzo di vità 
da una balia cattolica (Nannie), che era solita condurlo alle cer” 


terapia 


1. Nata dalla psicopatologia, la psicoanalisi fu inizialmente una [mente 


ed 1 suoi studi sul comp igi ’inizio tota 
; : Ortamento r 'igioso furono all’inizio t 
connessi a dei nevrotici. gioso fut 
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monie religiose e parlargli del fuoco dell'inferno (Jones, 1953). 
Molti Autori hanno fatto risalite a tale « influenza terrificante » 
l'atteggiamento negativo di Freud nei confronti della religione, 
ma è da escludere che essa possa essere stata determinante. Mag- 
gior importanza deve aver avuto il fatto che egli sia cresciuto 
nello stato austriaco, cattolico e vittoriano, in cui si verificarono 
atteggiamenti antisemitici, causa per la famiglia ebraica di Freud 
e per lui stesso di concrete conseguenze negative. Ma soprat- 
tutto il personale conflitto non risolto con il padre, può aver 
condizionato il pensiero di Freud ed è verosimile che egli abbia 
identificato suo padre con la figura di Dio o di Mosè: 

Pur avendo sempre rifiutato, anche come semplice ipotesi di 
ricerca, l’esistenza di Dio, Freud si interessò costantemente del 
problema religioso, quasi che il suo bisogno di credere fosse con- 
trastato dal bisogno di negare, per la presenza di due forze anta- 
goniste (amore e odio) che caratterizzano l’ambivalenza freudia- 
na verso la religione. Proprio per questa ambivalenza nevrotica, 
mai superata, la posizione di Freud nei confronti del problema 
religioso si è mantenuta sostanzialmente statica per tutto l’arco 
della sua vita. Il suo pensiero al riguardo rimase « fissato », sen- 
za evolversi, alla posizione iniziale, mentre invece riguardo altri 
aspetti della teoria psicoanalitica perfezionò più volte le sue af- 
fermazioni, complementandole con nuovi elementi. 

La religione quindi, più che un’ossessione dell'umanità, fu! 
un'ossessione di Freud che era anche superstizioso, caratteristica 


2. Anche se Jones afferma nei riguardi di Freud che: «... non vi è 
ragione di pensare che suo padre fosse più severo di quanto lo siano di 
solito i padri, anzi tutto fa pensare che fosse gentile, affezionato e tolle- 
rante, anche se giusto ed obiettivo » (1953, vol. I, pp. 30-31 ed. ital.), 
riteniamo che il fatto che il padre di Freud sia stato « severo come gli 
altri padri » sia un elemento più che sufficiente perché il piccolo Sigmund 
abbia avuto con lui un rapporto inibitorio e castrante. Del resto lo stesso 
Jones afferma che: «...il padre di Freud era un patriarca ebreo, e questo 
richiedeva dopotutto un rispetto adeguato » ( 1953, vol. I, p. 45 ed. ital.) 
e non da parte di Sigmund bambino, ma da Freud ormai quasi medico, 
Egli aggiunge ancora che: « ... da piccolo Freud non era mai riuscito ad odiare | 
suo padre e aveva mascherato la sua ostilità con l’amore » (1953, vol, I, 
p. 372 ed. ital.). 
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‘sempre ateo, è verosimi la stat 
‘sionato dalla spinta a ricercare di continuo una religiosità auten- 


che lui stesso riconobbe connessa alla sindrome ossessiva. Egli 


stesso ammise d'essere stato costretto ad occuparsi dei problemi 
psicologici religiosi da motivazioni inconsce, poiché parla di un 
« ordine delle associazioni inconsce », come riferisce Jones (1953, 
vol. II, p. 424 ed. ital.). Ma proprio perché fin dall’adolescenza 
s’interessò del fenomeno religioso, certamente tale atteggiamento 
iniziale verso la religione compromise le sue successive vedute al 


riguardo. Tuttavia, anche se sul piano conscio Freud si dichiarò 
le che su quello inconscio sia stato osses- 


tica che, per le sue esperienze infantili rimosse € mai coscientiz- 
zate, non poté realizzare. Visse infatti per tutta la vita da « non 
credente », senza trovare una ragione per credere all’esistenza di 
un Essere soprannaturale. Tuttavia non fu privo di senso religioso, 
anzi ebbe sempre un grande bisogno di fede, come dimostra il 
fatto che indagò per tutta la vita sulle credenze religiose altrui, 


ricercandone senza posa la giustificazione. 


no soltanto influenzate da scotomi psicologici’ (Zilboorg, 1958) 
ma anche limitate culturalmente, poiché Freud non fece mai pro- 
fondi studi religiosi e la conoscenza che ebbe del Cristianesimo 
rimase sempre esteriore e relativa.‘ 

Lo stesso Freud ebbe coscienza di certi suoi limiti specula- 
tivi nei confronti della religione quando scrisse: « ... Se la psico- 
analisi merita qualche considerazione, all'elemento paterno del- 
l’idea di dio dev’essere attribuita una grande importanza, a pre- 
scindere da tutte le altre origini e significati dell'idea di dio, 
sui quali la psicoanalisi non è in grado di far luce » (1912-1913, 
pp. 150-151 ed. ital.). Alla fine della sua ricerca, dovette ammet- 
tere i limiti del proprio lavoro: «... Tutto ció che si riferisce 
alla creazione di una religione, e questo va applicato naturalmente 
anche alla religione ebraica, ha un carattere grandioso che tutte 
le nostre spiegazioni non bastano ad illuminare. Deve esserci un 
altro elemento, qualcosa che comporta scarsa analogia e non ha 
in nessun posto un equivalente, qualcosa di unico che non può 


Riconosciamo quindi a Freud l’onestà del suo lavoro, ma non essere misurato che secondo le sue conseguenze e il cui ordine 
certo la validità scientifica delle sue tesi metapsicologiche. Le di grandezza è quello della religione stessa » (1937-1938, p. 445 
sue affermazioni sulla religione sono sovrastrutture speculative di ed. ital.). 

' carattere personale, dovute al fatto che Freud proiettò la sua In queste ultime righe Freud ci ha lasciato una testimonianza 
problematica psicologica, preesistente alle sue scoperte psicoana- di umiltà, ammettendo che il problema religioso non può essere 
litiche, sul problema della religiosità individuale e dell’umanità. totalmente chiarificato dalla scienza psicoanalitica, che cioè lo psi- 

Le sue considerazioni sulla religione ci chiarificano quindi più i chismo non è tutto riducibile a una interpretazione psicologica. 
| suoi conflitti personali che non i fenomeni metafisici. L’ultimo Freud abbandonò infatti la teoria secondo la quale la 
Ma le interpretazioni freudiane dei fenomeni religiosi non s0- regressione poteva spiegare tutti i contenuti e i fenomeni del- 
l'inconscio e riconobbe l’importanza « dell’eredità arcaica dellu- 
manità », « di tracce impresse nella memoria di generazioni pre- 
cedenti », per cui la psiche non è soltanto, e nemmeno soprat- 
tutto, conscio mentre l’inconscio non è soltanto acquisito duran- 
te la vita dell’individuo, ma costituito anche da una parte ere- 


ditaria, filogenetica. 


Hi 3. Alcuni Autori sostengono che Freud in tutta la sua opera ha sem- 
pre parlato di affinità o di analogia fra religione e nevrosi, ma nemmeno 
| nelle sue ultime opere ha confuso tale somiglianza o equivalenza con l'iden- 
tificazione e con l'identità. Rieff (1959) afferma che Freud paragona la 
religione alla nevrosi, come ha fatto con l’arte; eguaglia cioè un'emozione 
$ Ta come la religione o un'attività socialmente riconosciuta come Parte, 
a somma di emozioni personali; tuttavia non identifica mai la religione 


con la nevrosi, contrariament ý ‘gi An- 
e all’accusa che gli viene spesso rivolta. AN ” . n , , 
¿Che Marcuse (1956) precisa che Freud non parla di Dio, ma del « dio > 4. Pur riferendosi alla religione in genere, la critica freudiana mira 


: soprattutto al Cristianesimo e particolarmente alla Chiesa Cattolica Romana, 


ti ‘O degli « d 8 . . . 

ba | ei » degli uomini e Ricoe i è i tione V 

‘la verità del fo coeur (1965) scrive che non è in quests così come Freud la considerò nella Vienna fortem isemi 

: Lu A ente an ta del suo 
fondamento, bensì la funzione delle rappresentazioni I€ n ortemente antisemita del 


' giose a cui l’ 
uomo ricorre per rendere sopportabile la vita. 
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È doveroso inoltre precisare che Freud, Pag non credente, 

. biasimò o respinse chi vicino ¿a lui credeva in Dio, anzi fu 
pala ‘spettoso per l’esperienza religiosa altrui. Lo testimonia. 
aa che egli scrisse ad un pastore di vi ag Pf. 
ster, con il quale stabilì un corrisposto rapporto i stima, d’ami. 
cizia e di collaborazione, malgrado le ivergenze in materia di 
fede. In questo trentennale dialogo epistolare c'è una lettera del 
9 febbraio 1909, nella quale Freud stesso, scrivendo al pastore, 
lo incoraggia a servirsi della fede cristiana nel proprio lavoro, 
affermando chiaramente che: «... La psicoanalisi di per sé non 
è né religiosa né irre 
cui può servirsi sia il 
unicamente per liberare Puom 


religioso che il laico, purché venga usato 
o dalle sofferenze. Sono rimasto 


molto colpito nel rendermi conto che non avevo pensato all’aiuto 


straordinario che il metodo psicoanalitico può fornire alla cura 
delle anime, ma questo è certo successo perché un malvagio ere- 
tico come me è troppo lontano da questa sfera d’idee » (1909- 
1939, p. 17 ed. ital.). 

Nessuno può tuttavia negare a Freud il merito indiscutibile 
d'aver portato contributi preziosi alla medicina e al pensiero 
umano. Il concetto di inconscio, la valutazione della componente 
istintiva, l'influenza della psiche sul soma, la malattia intesa per 
la prima volta come evento biografico, sono fondamenta poste 
da Freud e su di esse poggia ogni tecnica successivamente elabo- 
rata e tutta la moderna psicoterapia. Merito dell’analisi freudiana 
è anche l’aver evidenziato alcune dinamiche psicologiche (l’ambi- 
valenza, il Super-io, il senso di colpa, la regressione, ecc.), app! 
cabili pure all'interpretazione della religiosità. 

Elemento positivo della psicologia religiosa freudiana è ave! 
scoperto come lo sviluppo religioso rientri nella globalità evo 
lutiva dell’individuo, soprattutto a livello inconscio, e faccia Qui” 
È parte delle sue complesse problematiche psicologiche. Inoltre 
ser aae le all'importanza nella religiosità gg 
guenza non t i» del antili, il fatto che queste siano dai on. 
tori, quanto dell’ ell insegnamento religioso esercitato CS g n 

» Quanto dell'influenza del ruolo parentale in se stesso c 
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ligiosa, bensì uno strumento imparziale di ` 


tutti i rapporti emotivi che sottintende. Più che l'insegnamento 
religioso dei genitori, sono quindi importanti le dinamiche in- 
consce che il bambino vive nei confronti della loro presenza. 

Gli studi di Freud, evidenziando i caratteri peculiari della 
religiosità infantile, hanno inoltre favorito la diagnosi clinica del- 
la religiosità immatura e quindi patologica dell'adulto; hanno! 
permesso di distinguere tra « credenza » e « fede », tra opzione 
religiosa e autentica vita religiosa, tra una religiosità psicologica- 
mente condizionata da un’immaturità psicoaffettiva e un’adeguata 
religiosità matura. Quando infatti Freud afferma che la fede in 
Dio (non nell’esistenza di Dio) può essere influenzata dal tipo 
di relazione che il bambino ha avuto con i genitori, afferma una 
verità scientifica che qualsiasi psicoanalista constata quotidiana- 
mente con i suoi pazienti. Se un individuo adulto non ha infatti 
risolto i propri conflitti con le figure parentali, è sintomatico che 
colorerà la divinità con quelle valenze che non ha risolto nel rap- 
porto con i suoi genitori. Temerà Dio come castigatore se teme 
ancora inconsciamente il padre, mentre scaricherà la sua aggres- 
sività su Dio bestemmiando o negandone l’esistenza, se nell’in- 
conscio è ancora in rivolta contro la figura paterna. 

Spesso, al termine di una terapia psicoanalitica riuscita, lo 
psicoanalista constata come la religiosità del paziente sia matu- 
rata evolvendosi da una « religiosità da timore » (conseguenza 
della visione d’un Dio soltanto castigatore e persecutore nei casi 
più gravi) a una « religiosità d’amore », appunto perché il pazien- 
te ha risolto certi conflitti che proiettava dai genitori sull’auto- 
rità in genere e quindi anche su quella di Dio. 


VALUTAZIONE CRITICA DEL PENSIERO JUNGHIANO 


Quanto alle affermazioni di Jung sulla religione, sappiamo 
che per quest’Autore la religiosità è legata ad archetipi religiosi, 
ad elementi cioè dell’inconscio arcaico e collettivo. Jung ha attri- 
buito all’inconscio una capacità religiosa ma, a differenza di 
Freud, non si è interessato alla genesi della religiosità, poiché 
egli dà per scontata l’esistenza universale di una condotta reli- 
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giosa in tutte le culture. La teoria q sulla religione tiene 
anche conto, 4 differenza di quella freu ana, della dimension. 
culturale, cioè delle influenze che l’ambiente socioculturale eser. 
cita sul simbolo religioso. o 

Fra i simboli che evocano l'archetipo divino, Jung attribuisce 
un ruolo essenziale al simbolo materno, pur riconoscendo lim- 
portanza di quello paterno. Tale valorizzazione dell’immagine ma- 


CAPITOLO TERZO 


METODOLOGIA PER LO STUDIO 
DEL FENOMENO RELIGIOSO 


ria di Freud, è motivata dall'importanza del ruolo materno. Que- 
'st'importanza deriva non soltanto dal rapporto madre-figlio du- 
| rante l'infanzia, ma anche dal valore che il simbolo materno con- 
‘serva nell'adulto. A Jung va attribuito pure il merito d'aver va- 


e mo =v - 


lorizzato il simbolismo nel contesto della religiosità. Siccome l’og- 
getto di ogni religione trascende la realtà concreta e verificabile, 
solo l’attività simbolica, a livello individuale e collettivo, permet- 
te di evocare il Trascendente. 

Tuttavia alcuni studiosi hanno criticato Jung per una certa 
confusione sul piano epistemologico esistente nella sua opera. 
Questa è infatti caratterizzata da vari tipi di approccio metodo- 


logico quali il teologico, il filosofico, l’etnografico, lo psichiatrico, 


il mitologico. Iñoltre, sia il parallelismo tra sviluppo religioso e 


| sviluppo psichico, sia l’identificazione tra psiche e religiosità, sono 


discutibili perché mancano di una verifica scientifica. Anche Pas- 
serto junghiano che ogni malato psichico porta in sé una patolo- 
gia religiosa e che ogni problematica di disintegrazione religiosa 
sottintende un’immaturità psichica, resta opinabile, tantomeno 
generalizzabile. In genere, come avviene anche in Freud, l’opera 
junghiana è carente di quel materiale psicologico necessario per 
re” verifica empirica delle sue intuizioni. Alle tesi materialiste 
e rigidamente ateistiche di Freud, Jung contrappone conclusioni 


pecudospologetiche, cioè un’altrettanto eccessiva visione delia re- 
igione. 
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terna, in contrasto con la scarsa rilevanza attribuitale dalla teo. 


Già Ribot (1896), uno dei primi studiosi di psicologia reli- 
giosa, giudicò la psicologia incompetente per discutere sul valore 
obiettivo della religione. Flournoy (1903) scrisse che la psicolo- 
gia non deve preoccuparsi d’affermare o di negare l’esistenza del 
Trascendente e la verità dei contenuti religiosi, perché tale pro- 
blema esula dalla sua competenza. Anche Allport (1950) concor- 
da con questa tesi, poiché l’elemento trascendente è al di fuori 
dell’osservazione psicologica. 

Condividiamo la convinzione che il Trascendente, proprio per- 
ché tale, non sia accessibile all'osservazione scientifica e ritenia- 
mo che quanti pretendono una « psicologizzazione » di Dio, sia- 
no antiscientifici. Lo « psicologismo » è infatti una specie di mo- 
nomania che considera tutti i fenomeni della vita, anche quello 
religioso, comprensibili all’intelletto, trascurando ogni realtà me- 
tapsichica.! La psicoanalisi ha infatti fatto crollare il mito del- 


1. L'uomo ha subìto dall’evoluzione scientifica degli ultimi tre secoli 
varie frustrazioni al suo narcisismo, come dice Freud (1917b): quella « co- 
smologica » dopo Copernico, con la quale la Terra non è stata più giudi- 
cata al centro dell’Universo, ma soltanto un qualunque piccolo pianeta in 
una galassia, in una miriade di galassie; quella « biologica » ad opera di 
Darwin, che ha affermato che l’uomo è un animale, proveniente dal regno 
animale e quindi soltanto un prodotto dell'evoluzione organica dipendente 
dalla selezione naturale; quella « psicologica » ad opera di Freud, che ha 
dimostrato come la tanto decantata ragione dell’uomo sia subordinata alla 
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' comportamento religioso, put 


P« uomo logico € razionale » dimostrando come, nel gioco delle 

‘vazioni, il fattore ‘ntellettivo abbia così poca parte rispetto 
le Emoto La psicologia della motivazione dimostra infatti 
che i none tanto profani quanto religiosi, hanno la loro ra- 


| dice più nella vita emotiva che nella razionalità. 


Scheler (1936) nega la possibilità di uno studio psicologico 
sulla religiosità, perché l'oggetto trascendente di questa sfugge 
alla sperimentazione. Pensiamo invece che si possa studiare il 
prescindendo dall indagare sull'og- 
getto di tale comportamento. Tentare di capire le motivazioni e 
l’esperienza religiosa non equivale a spiegare il soprannaturale, CO- 
me riconoscere una dimensione psicologica al fatto religioso non 
significa rifiutare la specificità soprannaturale della religione. 

Gli studi freudiani sono stati un importante stimolo alle ri- 
cerche psicologiche sulla religiosità, in quanto hanno introdotto 
nuove interpretazioni del comportamento religioso, spiegandone 
alcune motivazioni e dinamiche. Tale notevole apporto non è sta- 
to accettato da tutti, con il pretesto che Freud ha espresso in 
esso l’incredulità dello scientismo e il suo personale agnosticismo 
oppure è stato rifiutato confondendo la psicoanalisi con questo 
suo agnosticismo (Ricoeur, 1965). In realtà, come è necessario 
conoscere le dinamiche inconsce per comprendere pienamente il 
significato dello psichismo, altrettanto è necessario considerare il 
contributo dell’inconscio alle varie modalità fenomeniche della vi- 
ta religiosa, poiché l’individuo vive la propria religiosità anche 
nel suo inconscio. 

Il comportamento religioso rientra dunque, almeno in parte, 
nelle psicodinamiche scoperte dalla psicoanalisi e il volerlo con- 
siderare totalmente al di fuori di esse corrisponde ad una rassi- 
curazione difensiva di tipo nevrotico. Poiché credenze e atteggia- 


Plo Ca poiché esiste un inconscio che esercita la sua influenza sul- 
Il sia i PI, volta esercita un dominio relativo sull’inconscio. 
niva desi Aia cioè di una sola parte della psiche che SI 
soprattutto con Lila N ha raggiunto il suo apice nel secolo III, 
reazione il R AMInismo, Tale sopravvalutazione del conscio ebbe comét 
omanticismo (esplorazione dell'inconscio). 
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menti religiosi sono aspetti della psiche umana, la psicoanalisi 
può interessarsene purché si limiti all'aspetto soggettivo dell’at- 
teggiamento religioso, senza riferirsi alla verità oggettiva della 
religione. Riteniamo che debba quindi limitarsi allo studio del 
fenomeno religioso nelle sue costanti e nelle sue variabili psico- 
logiche, senza partire da premesse filosofiche o teologiche e aste- 
nendosi da giudizi affermativi o negativi sull’« oggetto » (esisten- 
za di Dio, fede, ecc.) della religione stessa. Ogni giudizio di va- 
lore nei confronti del soprannaturale è infatti di competenza del- 
la filosofia e della teologia; al di là del campo della scienza, si 
apre quello scientificamente inesplorabile della fede. Ad esempio, 
considerando la religione cattolica, non si può analizzare con l’in- 
dagine psicologica l’azione della Grazia divina.” 
La psicoanalisi non deve pertanto sostituirsi alla religione, 
ma ha soltanto il dovere di porre al suo servizio le conoscenze 
che essa possiede nei riguardi dell'essere umano. Può quindi stu- | 
diare la religiosità dell’individuo, sia quanto ai fattori che ne. 
determinano la genesi e l'evoluzione, sia quanto alle modalità 
del vissuto religioso; può cioè esaminare gli aspetti emotivi, in- 
tellettivi e volitivi (idee, interessi, sentimenti, atteggiamenti, com- 
portamenti) che si riferiscono ad un oggetto soprannaturale. Inol- 
tre la psicoanalisi può curare quei conflitti che, disturbando l’evo- 
luzione della religiosità, ne compromettono l’autenticità. Infatti 
a seconda della strutturazione e dell’evoluzione della religiosità, 
l’esperienza religiosa manifesta aspetti diversi, analizzabili non 
soltanto dalla psicologia ma anche dalla psicopatologia clinica. 
Ciò beninteso, va fatto tenendo conto delle influenze ambientali 


2. La psicoanalisi ha determinato un graduale indebolimento dei con- 
fini fra la conoscenza rigorosamente scientifica e altre forme del conoscere 
che non rientrano nelle scienze propriamente esatte, Le scienze psicologiche, 
psicoanalisi compresa, non possono dare una risposta certa ed esatta come 
le scienze fisiche, poiché s'interessano a contenuti non misurabili o ponde- 
rabili esattamente. Il «fattore individuale » di osservazione, di elabora- 
zione e d'interpretazione condiziona la ricerca, per cui solo le risultanze 
delle scienze esatte sono oggettive o interindividuali, mentre quelle delle 
scienze psicologiche sono soggettive o intraindividuali. 
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gica, tenendo soltanto conto di tutti ge pets io 
sci e inconsci, implicati dal vissuto religioso $ RN 9 ogni 
preconcetto fideistico € Ogn! ir sane x o a isa 
condizioni pensiamo si poss2 attuare analisi de sr SN e 
ligiosa, lavorando con onestà intellettuale ed emoziona e, e la- 
sciare alla filosofia € alla teologia il problema della verità. Og- 
getto di questo studio non € quindi la religione, ma la religiosita, 
cioè la condotta religiosa come tipico comportamento umano. 

Vengono di solito usate, per questo tipo di ricerca, tecniche 
psicologiche quali il questionario o l’intervista, che permettono 
d'indagare più su quanto l’intervistato ha appreso dall ambiente 
che sul suo vissuto profondo. Anche i « ricordi d'infanzia » non 
danno molta garanzia; sappiamo infatti che i ricordi degli adulti 
sul vissuto infantile sono sempre imprecisi e deformati. Il me- 
todo dei « documenti personali » è talora falsato da situazioni 
emotive transitorie. Altre tecniche usate sono le scale per la mi- 
sura dell'arteggiamento, quali il « Q-sort » di Stephenson, la sca- 
la di « Atteggiamento di fronte a Dio » di Thurstone o la tecnica 
del « Differenziale semantico » di Osgood, i tests € le tecniche 
proiettive, i colloqui semi-guidati o il metodo del questionario 
chiuso o aperto. 

La psicoanalisi segue invece un metodo d’indagine più rigo- 
roso, poiché va oltre all’esperienza verbalizzata. Si basa sull’os- 
servazione e sull'analisi clinica di soggetti in cura, sia nella fase 
patologica che in quella di normalizzazione. L'osservazione anê- 
litica, oltre a valutare il paziente nella sua situazione ambientale 
e nel suo contesto socioculturale con riferimento al passato € al 
presente, complementa le motivazioni consce con quelle inconset: 
È quindi un metodo di ricerca intensivo che scende in profon- 
dità, per cui le manifestazioni di vita religiosa non sono soltanto 
inconscio ni apart fenomenologia esterna, ma anche a livello 

uarne le motivazioni profonde. Inoltre, pro- 
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prio per la sua durata nel tempo, la terapia psicoanalítica offre 
maggiore possibilità di verifica obietti 

L'esposizione che seguirà si basa sul rapporto quotidiano con 
pazienti atei, agnostici o religiosi. que 
i cristiani €, di questi, la maggior parte sono cattolici. Y mate 
riale clinico deriva quindi da casi osservati durante la psicorera 
pia analitica, in pazienti appartenenti ad una classe socioecono 
mica bassa, media e alta. Anche se la maggior parte dei pazienti 
non ha iniziato il trattamento per disturbi di carattere religioso, 
le problematiche religiose si sono evidenziate nel corso dell ana- 
lisi; si è quindi proceduto a far prendere coscienza, durante 
la terapia, delle conflittualità profonde che caratterizzaveno il com- 
portamento religioso. 

Le constatazioni provvisorie e ancora frammentarie ricavate 
dalla nostra esperienza clinica rappresentano, più che acquisizioni 
sicuramente dimostrate, delle ipotesi di lavoro nell’ambito dei 
molteplici problemi relativi alla psiche. 


x 
D 


STRUTTURE FONDAMENTALI DELLA PSICHE 


Per facilitare la comprensione dei capitoli seguenti, nei quali 
porremo come base della nostra trattazione le dinamiche psico 
analitiche e la terminologia freudiana, pensiamo sia opportuno 
presentare schematicamente le «strutture fondamentali della 
psiche », che Freud paragonò a un iceberg: la parte minore che 
emerge, è il « conscio » (la parte cioè razionale, cosciente: pen- 
sieri, sentimenti e ricordi) mentre la parte sommersa è le incon- 
scio » (in tedesco « das Unbewusste », letteralmente « non cono- 
sciuto »), cioè una parte psichica interamente sconosciuta alla co- 
scienza del soggetto, per la presenza di forze mentali (chiamate 
da Freud « resistenze »), le quali impediscono che di questa par- 
te della psiche il conscio acquisti consapevolezza. Freud distinse 
quindi il conscio o Io dall’inconscio, il quale è a sua volta for- 
mato da due istanze, lEs e il Super-io. 

L’« Es » (pronome tedesco della terza persona singolare neu- 
tra corrispondente all'italiano « esso » e al pronome latino « id ») 
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è formato da una parte ereditaria, cioè gli istinti. Freud li riunì 
in due gruppi fondamentali; chiamò il primo « Eros » cioè istinto 
erotico, comprendente anche la sessualità, e il secondo « Thana- 
tos » (dal greco morte) cioè istinto di aggressività, di odio e di 
distruzione * Tali istinti hanno come unica tendenza il proprio 
soddisfacimento immediato, senza tener Conto dei limiti posti 
dal mondo esterno e dalla necessità di autoconservazione. L’Es 
è inoltre formato da una seconda parte, non ereditata come gli 
istinti ma costituita da « materiale psichico dovuto a rimozione », 
cioè da impressioni o da vissuti dell'infanzia che sono stati com- 
pletamente allontanati dal piano conscio e dimenticati. 

L'Es (come d'altra parte anche Vlo e il Super-io) non va pe- 
ro considerato una parte della psiche ben delineata e separata 
dalle altre, bensì come « attività psichica ». L’Es infatti non si 
trova nello stato di quiete, ma agisce come « inconscio dinamico », 
associando e dissociando continuamente i suoi contenuti con un 
influsso che può essere positivo o negativo sul conscio dell’indi- 
viduo, anche adulto. 

Il « Super-io » che, come già s'è detto, è l’altra istanza del- 
l'inconscio è costituito da due parti: una di origine estrapsichica, 
interiorizzata nel periodo evolutivo in rapporto alle interazioni 
con le persone significative e quindi in relazione alla dialettica 
culturale; l’altra, intrapsichica, come istanza reattiva all'Es. La 
parte estrapsichica si struttura soprattutto nei primi anni di vita, 
quando l'individuo vive in dipendenza dai genitori e dagli edu- 
catori in genere, in un determinato ambiente sociale. Le regole, 
le norme, gli ordini, i divieti dell'ambiente familiare ed extra- 
familiare, interiorizzati dall’individuo, concorrono a formare il Su- 


3. Si definiscono «istinti» quegl’impulsi innati che tendono ad un 
particolare soddisfacimento. Tali tendenze primitive fondamentali, della ço 
presenza e manifestazione si può anche non avere alcuna coscienza, sono 
presenti fin dalla nascita, mentre alcuni aspetti del temperamento € scia 
tutto gli elementi del carattere si formano durante la crescita P a 

4. Mentre gli istinti di morte (aggressivi) tendono, a motivo as pa 
stesso automatismo di ripetizione, a riportare ogni individuo all'inore” 
i istinti di vita (erotico-sessuali) tendono in virtù di un Aut) 

orza opposta, a riprodurre continuamente la vita (Bonaparte, . 
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per-io, che è quindi il frutto dell'introiezione del Super-io dei 
genitori e di quello dell'ambiente in cui il bambino vive. 

La funzione principale svolta dal Super-io è la limitazione 
del soddisfacimento istintivo, una specie di censura inconscia che 
regola e controlla gli impulsi erotici e aggressivi. Poiché il bam- 
bino deve frenare questi suoi impulsi per autoconservarsi e per 
non scontrarsi con le norme sociali del vivere, gli è necessaria 
una certa autodisciplina nell’inconscio. Essa gli deriva dal depo- 
sitarsi in lui di quelle controforze che partono dall'ambiente fa- 
miliare e sociale e che tendono a frenare le sue pulsioni istintve. 

La terza istanza dello psichismo è rappresentata dall’« Io » o 
conscio, che deriva da una parte dell'inconscio differenziatasi sot- 
to l'influsso del mondo reale esterno. All’Io, che è quindi il 
frutto dell'esperienza propria ed equivale all’« individuo cosciente 
di sé», spetta il compito, durante lo sviluppo psicologico, di 
sostituire il principio del piacere con il principio della realtà, in- 
tegrando le pulsioni dell'inconscio con la ragione e con la sicu- 
rezza individuale, ai fini dell’autoconservazione e dell’autoprote- 
zione dell'individuo. Infatti l'Io deve trovare il modo più favo- 
revole e meno pericoloso per soddisfare le esigenze dell’Es, con- 
ciliandole con la censura del Super-io e tenendo conto della real- 
tà esterna. Quindi deve fare da mediatore fra Es, Super-io e 
mondo esterno e si può dire che la sua azione è adeguata quando 
riesce a conciliare ed a soddisfare questi tre fattori. La norma- 
lità psichica corrisponde infatti a un equilibrio delle istanze psi- 
chiche, a un’esatta percezione della realtà, alla capacità di porsi 
in relazione con gli altri. 

Esiste ancora un’altra parte dello psichismo, il « preconscio », 
immediatamente sotto il livello del conscio, i cui contenuti pos- 
sono facilmente affiorare alla coscienza con associazioni di idee 
volontariamente indirizzate. È il serbatoio dei ricordi, del mate- 
riale psichico allontanato dal conscio, ma non rimosso nell’incon- 
scio e quindi sempre recuperabile dall’Io. 

A conclusione di questi brevi cenni sulla teoria dinamico- 
strutturale della personalità secondo la teoria psicoanalitica, oc- 
corre segnalare che l’Io si organizza nel primo anno di vita, diffe- 
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nscio; contemporancamente avviene la sepa- 
razione tra conscio € preconscio, mentre il Super-io si forma pro 
gressivamente nei primi cinque-sci anni di vita, in prevalenza 
per una differenziazione dell'Io stesso e quale erede delle proibi. 
zioni dei genitori. Secondo la teoria freudiana classica cioè sia 
l'Io che il Super-io si costituiscono secondariamente sulla pre- 
senza originaria dell'Es; entrambe sono quindi istanze conseguen- 
ti che si originano dallo scontro fra le forze inconsce primitive 
c la realtà esterna. 

L'Es, il Super-io e l'Io in condizioni normali non sono parti 
separate dello psichismo in contrasto fra loro, ma si armonizzano 
in un tutto unitario. 


renziandosi dall'inco 
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PREMESSA 


La vita umana si può dividere in tre periodi: l’età evolutiva | 
(dal concepimento ai 25 anni), la maturità (dai 25 ai 60 anni) e 
la senilità (dopo i 60 anni). 

L’età evolutiva, periodo in cui l’uomo si evolve sia dal punto 
di vista somatico che psichico, comprende: il periodo prenatale 
(vita intrauterina), l'infanzia (dalla nascita ai 6 anni), la fanciul- 
lezza (dai 6 ai 12 anni), l'adolescenza (dai 12 ai 18 anni) e la 
giovinezza (dai 18 ai 25 anni). 

Lo studio dell'etá evolutiva si riferisce all'evoluzione soma- 
tica e psichica. È noto a tutti che, anche per quanto riguarda | 
lo sviluppo della psiche, le teorie di Freud misero a soqquadro 
il tradizionale ordine di idee radicate a fine Ottocento in medici 
e psicologi. Questi attribuivano scarso valore per la formazione 
della personalità, alle esperienze del bambino nei primi anni di 
vita. Sigmund Freud, e successivamente Anna Freud (1937, 1968), 
Spitz (1958) e soprattutto la Klein (1950) dimostrarono che la 
formazione della personalità non soltanto inizia dalla nascita, ma 
è fortemente condizionata dalle esperienze, i contatti, i traumi, 
da tutto il vissuto insomma, dei primi anni di vita, i quali sono 
fondamentali per la formazione psichica dell’individuo. Il bam- 
bino cioè, fin dalla primissima infanzia, è molto sensibile all’am- 
biente che lo circonda e le sue prime esperienze psicoaffettive la- 
sciano segni indelebili sulla sua vita futura, condizionando il suo 
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n dai primi anni di vita inoltre, si evi- 
amentali che celano motivazioni 
Ita profonda, che è al di sotto 


comportamento adulto! Fi 
denziano caratteristiche comport 
inconsce, derivanti cioè da una rea ol 
della componente conscia della personalità. o. 
Anche l'evoluzione della religiosità (quale disponibilità alla 
trascendenza) s'inquadra nell'evoluzione psicologica generale del. 
l'individuo, sviluppandosi eradualmente durante tale processo 
cuni punti fondamentali della cre- 


evolutivo. Accenneremo ad al 1 
scita religiosa dell’uomo nell'attuale contesto socioculturale del- 
l'Occidente, soffermandoci su alcuni momenti decisivi, tenendo 
però presente che alcune caratteristiche psicologiche della religio- 
sità riferite principalmente a un periodo di sviluppo sono pre- 
senti. benché in misura diversa, lungo tutto Parco evolutivo. 

Riferendoci all'ambiente cristiano contemporaneo, trattesse 
remo questo iter dall’infanzia alla maturità, esaminando quale 
condotta religiosa l'individuo attui durante la sua evoluzione, 
come si rappresenti la divinità e quali attributi le assegni. De- 
scriveremo lo sviluppo religioso attenendoci alla distinzione clas- 
sica delle varie età, con tutte le limitazioni che comporta simile 
schematismo. Lo sviluppo psichico è infatti un fenomeno com- 
plesso e vario e la suddivisione in periodi, se pur indicativa, è 
artificiosa, poiché i vari stadi evolutivi spesso si compenetrano 
e si sovrappongono a vicenda. Sarà necessario inoltre ricordare 
alcuni riferimenti di psicodinamica inconscia, per meglio inqua- 
drare tale evoluzione religiosa.’ 

Fin dalla nascita, l'individuo si trova in conflitto fra senti- 
menti di amore e sentimenti di odio e questo binomio (« pulsione 


= 1. Sebbene nei primi cinque-sei anni di vita già si formi e si conso- 
lidi la struttura psicoaffettiva di ogni individuo, tuttavia ha ancora luogo 
una continua evoluzione psichica durante tutto l'arco vitale e ogni pro le- 
matica psicologica, conscia e inconscia, varia in rapporto alle rispettive fasi 
di sviluppo. 

2: Useremo i termini « condotta » e « comportamento » come sinonimi, 
anche se l’espressione « condotta » si riferisce soprattutto all'aspetto inten- 
zionale e volitivo dell'attività umana. 

(e BL ir il lettore potrà consultare il nostro 
p , Borla, Torino, 1972. 
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« pulsione dì morte ») spiega l'ambivalenza dell’aftet. 
co, amore e odia, 
sadismo, egoismo 


di vita» e 
tività. in cui coesistono in un rapporto dialetti 
narcisismo e apertura agli altri, masochismo e 
e altruismo, interesse personale e interesse sociale. 

Il bambino possiede sentimenti ambivalenti più intensi di 
quelli dell'adulto, in quanto questi ha maggiormente progredito 
opposti. Superando infatti 
l'adulto psicologica- 
nell'amore, nel 


nella capacità di conciliare sentimenti 
progressivamente le proprie conflittualità, 
mente maturo ha sublimato gli istinti profondi 
lavoro, nello sport o negli interessi sociali, intellettuali o artistici.* 
È necessario quindi accennare brevemente alla psicodinamica del- 
PEros e del Thanatos, durante lo sviluppo della personalità, 
L'evoluzione dell’ Eros si attua attraverso una graduale e con- 
tinua sublimazione di questo istinto primitivo e corrisponde al 
raggiungimento di una capacità di amore oblativo, mediante un 
progressivo distacco del soggetto da se stesso. Il primo stadio 
dell'Eros è quello « autoerotico »; va dalla nascita ai sei anni 
circa ed è caratterizzato dalla capacità di provare piacere attra- 
verso la stimolazione sensoriale del proprio corpo. Durante questo 
stadio, l’amore del bambino consiste soltanto nel prendere per 
ottenere un'immediata soddisfazione istintiva e narcisistica; ogni 
rapporto con gli altri comporta infatti Pesigenza di soddisfare 1 


propri bisogni istintivi e di potenziare l’autostima. 


4. Il termine « sublimazione » corrisponde alla trasformazione di una 
funzione istintiva inferiore e primitiva in un’altra di più alto valore mo- 
rale. L’istintività che non può soddisfarsi perché contrastata e repressa dalla 


‘censura morale individuale e ambientale (Super-io e ambiente sociale), me- 
diante il meccanismo inconscio della sublimazione utilizza mezzi compen- 


sativi moralmente e socialmente accettabili, che le consentono di raggiun- 
gere e di ottenere un appagamento sia pure parziale e mascherato, Così, 
ad esempio, la sublimazione della pulsione erotica si realizza principal- 
mente nell’arte e nell’attività intellettuale, mentre quella dell’aggressività 
può sublimarsi nell’esercizio della professione (per esempio la chirurgia), 
nell’espletamento di una mansione (carriera militare), nello sport (pugilato) 
o nell'impegno politico e sociale. Grazie alla sublimazione l’energia libidica 
viene quindi desessualizzata e quella aggressiva neutralizzata. o 
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| sessuale verso. 


In questo periodo si va formando anche A etero- 
erotico, con trasferimento € dislocazione degli affetti sulle per- 
sone vicine, specialmente sul genitori. Dai tre ai sei anni circa, 

il bambino vive il complesso di Edipo, ma l'interesse affettivo- 
il genitore di sesso opposto corrisponde ad un 


amore ancora interessato, in quanto egli ama Poggetto « fuori di 
sé » non «per se stesso », ma per la soddisfazione che gli può 
dare. È infatti egocentrico e narcisista, € Se si dimostra allocen- 
trico e oblatico, si deve sospettare la presenza di un Super-io iper- 
trofico e quindi patologico. o | 

Dopo i sei anni, l’amore verso gli altri si manifesta in forma 
socializzata. Il ragazzo, oltre al legame verso 1 genitori, ricerca 
rapporti affettivi con i coetanei, la comunità e la società che lo 


circonda 5 In questo stadio dell’« amore socializzato » predomina 
“ancora l'interesse personale, si tratta cioè di una socialità ego- 


centrica. 
—-Porientamento affettivo verso gli « altri » si concretizza con 
l'adolescenza e la giovinezza; il giovane perde la sua individua- 
' lità egocentrica ed egoista, per passare a una individualità sociale. 
| Esce dal « sé » per dare e trasforma il rapporto con l’« altro » in 
una relazione altruista, propria dell'adulto; è lo stadio dell’« a- 
more oblativo », cioè della possibilità d'« amare » non per legge 
o per necessità nevrotiche, ma liberamente con dedizione di sé, 
senza alcuna contropartita. Gli corrisponde la « carità cristiana »- 
È possibile un'ulteriore stadio di sublimazione, a cui hanno 
accennato, oltre a Freud, anche Hartman (1939) ed Erikson 
(1959), grazie alla quale l’Eros può evolversi diventando esclu- 
sivamente spirituale. Tale stadio, che si potrebbe denominare 


bol Erikson (1950) completa la teoria evolutiva libidinale di Freud 
) con una visione evolutiva di tipo psicologico-sociale; parla quindi 


di tipi di : > r qe 
lative. di adattamento dell'Io, corrispondenti a tali tappe intermedie €v% 


6. L'amo ivo è più i 
, re oblativo è più raro e meno autentico di quanto Sl creda, 


i rapporti int . 
sesso pan interpersonali sono modificati in rapporto ad autorità» 
, . LI > 
L'affettività è ura; comunque di frequente sono difensivi © aggressiv 
ana merce che spesso si baratta con qualcosa che viene Pi 
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'dell’« amore assoluto », è un livello non facile da raggiungere e 
presuppone la normale ed equilibrata conquista delle fasi prece- 
denti. Corrisponde alla verginità consacrata, al celibato sacerdo- 
tale e religioso, al dedicarsi alla scienza o a problemi sociali, ri- 
nunciando alla sessualità. Tale stadio dell’« amore assoluto » non 


$ . . . “ 9 1 
'esclude rapporti interpersonali, così come quello dell'amore obla- 


tivo non esclude Dio: né costituisce una contraddizione con lo 
stato coniugale, ma uno stadio di evoluzione psicoaffettiva ad 
esso superiore. Matrimonio e celibato non sono quindi in anta- 
gonismo, ma sono due stadi distinti dello sviluppo psicologico 
dell’Eros. Possono quindi raggiungere un maturo equilibrio psi- 
coaffettivo sia l’individuo con un vissuto affettivo-sessuale, sia 
colui che vive in completa castità, purché tali esperienze di vita 
siano motivate da corrispondenti livelli di maturazione dell'Eros.* 

Anche l'evoluzione del Thanatos, come quella dell'Eros, subi- 
sce un progresso ascensionale; da una forma primitiva, distrut- 
tiva, si passa, attraverso meccanismi inconsci di sublimazione, a 
capacità costruttive e quindi positive. Il primo stadio dell’istinto 
aggressivo è dunque quello « autodistruttivo ». Coincide con 
il primo anno di vita, durante il quale il bambino tende 
al proprio soddisfacimento immediato e ubbidisce al principio 
del piacere, manifestando un’aggressività primitiva e violenta non 


traccambiato. Il genitore vuole bene al figlio se questi gli ubbidisce; ii 
coniuge ama l’altro se questi lo ama e gli rimane fedele; Tamiczia con 


l’amico perdura fino a che egli si comporta tale. 


7. La castità in sé (sia prematrimoniale che consacrata) non deve con- 
fondersi con la maturità psicologica, in quanto può anche essere la conse- 


| guenza di conflitti patologici. Solo quando il soggetto è maturo psicologi 


camente, si può parlare di castità autentica. Infatti la castità e l'astinenza 
acquistano valore soltanto quando sono scelte liberamente per una finalità 
superiore, anche se è impossibile sublimare la totalità della libido, poiché 
una sua frazione resta sempre legata all'istinto sessuale. 

| 8. Freud non considerò in un primo tempo l'aggressività come un 
istinto a sé stante e di base, ma privilegió le pulsioni libidinali per il 
fatto che tale componente accompagna molti atti aggressivi. Successivamente 
però, sulla base della constatazione che spesso gli impulsi aggressivi non 
si accompagnano a impulsi erotici, distinse l'istinto aggressivo (artribuen- 
dolo all'lo) da quello sessuale (attribuito all'Es). Ancora successivamente, 
rendendosi conto che l'Io veniva attaccato dagli impulsi aggressivi, Freud 
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rni, ma anche verso se stesso. L'aggres 
ù selvaggia € incontenibile di aggressi- 
l'oggetto da distruggere (masticandolo 
a ad angosce della perdita di iden- 


solo verso gli oggetti este 
sività orale è la forma Pi 
vità; tende alla fusione con 
o vomitandolo) e si accompagn 


scenza avviene infatti il cosidetto « impasto » (per usare un ter- 
mine freudiano) o fusione degli istinti affettivo-sessuali con quelli 
aggressivi, Il Thanatos, fondendosi con l'Eros, si sublima diven- 


tando costanza, iniziativa, autosicurezza, responsabilizzazione e 
capacità di collaborazione, L'aggressivitá matura è quindi attiva, 
costruttiva, non offensiva e non ha niente a che vedere con l'ag- 
gressività nevrotica, che è ostile, minacciosa e offensiva. 

Nella maturità psicologica gli impulsi istintivi non sono dun- 
que repressi ma usati dall’Io, se si è realizzata la loro integra- 
zione nella personalità totale, mentre nell'immaturità psicologica 
gli impulsi mantengono il loro carattere istintuale primitivo e 
disturbano il rapporto con gli oggetti. 


ità e di abbandono. su. 
L’ulteriore stadio è quello « possessivo > e coincide con 


il secondo anno di vita, durante il quale il pa vive 
il rapporto con gli adulti accettandoli finché lo gratificano, 
rifiutandoli quando lo frustrano. Sono le stesse modalità che egli 
attua nei confronti dei suoi contenuti intestinali, dai quali ricava 
piacere sia trattenendoli che eliminandoli, L'aggressività anale ò 
| tenace e tende al possesso, al dominio o all eliminazione dell Og 
i getto, come il bambino dai due al quattro anni tesaurizza © eli- 
mina i propri contenuti intestinali, Le angosce che le sono asso» 
ciate sono quelle di venire traditi o derubati, 

Il successivo stadio dell'aggressività è quello « competi- 
tivo»; va dai tre ai sel anni circa e coincide con il com- | 
plesso di Edipo. In questo periodo il bambino si confronta 
con gli altri con sentimenti di rivalità, di competizione e di con. 
quista, Non dimostra ancora una collaborazione vera e propria 
con i coetanei, ma una pseudocollaborazione, cioè un'attività 
parallela, poiché è più capace di competere che di collaborare. 
Tuttavia una certa tendenza alla competizione permane anche 10 
seguito e, quando non raggiunge manifestazioni nevrotiche, è va- 
lida e necessaria, L'aggressività fallica è quindi esibizionistica € 
competitiva; si accompagna ad angosce di castrazione fisica (nel 
genitali) o psichica (perdita di prestigio). 

Ultimo stadio dell'aggressività è quello detto « genitale », che 
interessa l'adolescenza, la giovinezza e l'età matura. Nell'adole- 


ubicò anch'essi nell'Es, configurando l'aggressività come un istinto primario 
o istinto di morte (Thanatos), in conflitto con l'istinto di vita (Eros), AL 
Cum psicoanalisti però negano che tale istinto sia primario, ma lo Co 
siderano uno stato reattivo alla frustrazione; altri considerano l'aggressività, 
= il risultato di un'integrazione tra una fondamentale energia iunat? 
i matura istintuale e una serie di azioni-reazioni della dinamica <mouv 


infantile; cioè un fatto istinti East ‘interd 1 
; ee O istintivo prim inn: stanato dallim 
zione ambientale. primario innato, condizionat 


y 55 


LAR e. 


Escaneado con CamScanner 


—_ e s 


_— = y 


i di de" 


ii um 


CAPITOLO PRIMO 
GENESI E STRUTTURAZIONE DELLA RELIGIOSITA 


GENESI DELLA RELIGIOSITÀ 


Alcuni Autori sostengono che nel bambino la religiosità è 
« spontanea » e la considerano innata oppure come una risposta 
derivata dai bisogni psicologici del bambino. 

Fra i sostenitori della prima teoria (innatista) ricordiamo Cla- 
vier (1913), il quale sostenne l’ipotesi di tendenze ereditarie che 
favoriscono nel bambino il rapporto con l'Assoluto, stimolandolo 
alla ricerca della causalità delle cose che lo circondano. Anche la 
Montessori (1922) e molti seguaci della sua scuola, interpretano 
la religiosità infantile come spontanea e innata. 

Fra i sostenitori della seconda teoria (derivazionista) citiamo 
Gesell (1946), secondo cui il bambino giungerebbe alla nozione 
di Dio spinto dal bisogno di ricercare la causalità, grazie quindi 
ai suoi spontanei tentativi di dare una spiegazione ai fenomeni 
naturali e all’origine delle cose. Anche le osservazioni di Hur- 
lock (1956) su bambini normali evidenziano come già verso i 
tre-quattro anni (l’età dei « perché ») sorga in loro l’idea di Dio 
e si manifesti attraverso domande corrispondenti. Egli afferma 
quindi che il bambino di questa età può giungere all’idea anche! 
se imperfetta, di un « Essere sovrumano », proprio perché pensa 
che di ogni cosa da cui è circondato, debba esistere la causa. 

Numerose sono poi le esperienze condotte su bambini cre- 
sciuti in particolari condizioni d’isolamento, non influenzati cioè 
religiosamente dall'ambiente. Queste ricerche dimostrano che es- 
si sono giunti, benché con approssimazione, all’idea di un « Es- 
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sere soprannaturale ». Bergen (citato da De La Vaissiére, 1910) 
‘n uno studio sullo sviluppo religioso infantile, descrive il caso 
A . . . . + 
d'un bambino di sette anni che, sottratto dai genitori ad ogni 
influsso religioso, poneva tuttavia molte domande circa l'origine 
i i viventi hi fosse a dirigere il mondo. Anche il 
degli esseri viventi e su Chi f n Pig: 
giovane sordomuto americano P. Ballard, studiato da James 


(1902b), racconta nella sua autobiografia come gia verso gli otto 


i 'esi ‘origine del mon 
anni si ponesse domande circa l’esistenza e l’orig do 


i resolasse il sole e la luna. 

j pe a linea sono gli studi di Gallo (1950), relativi alle 
prime esperienze religiose di bambini sordomuti congeniti, e "e 
di poco influenzati dall'ambiente. Egli ha dimostrato come nella 
mente dei bambini tra i sei e i nove anni, sl venga formando 
spontaneamente l’idea di un « essere superiore » agli uomini co- 
muni e creatore del mondo, che si rivela ricco di meravigliosi e 
stupefacenti fenomeni. Anche questo Autore attribuisce la genesi 
della religiosità infantile al bisogno del bambino di trovare ri- 
sposta alla sua spontanea ricerca dei nessi causali, ricerca che può 
attuarsi soltanto verso la fine dell’infanzia o nella fanciullezza, 
quando cioè il bambino ha raggiunto un certo livello di sviluppo 
intellettivo. | 

Queste sono alcune delle molte ricerche sperimentali, che 
vorrebbero dimostrare una religiosità spontanea nel bambino fin 
nei primi anni di vita, anche in assenza di influssi o di condizio- 
namenti ambientali. A questo punto sorge però la domanda: lo 
psichismo infantile è spontaneamente religioso? Vale a dire: la 
religiosità infantile è spontanea oppure è frutto dell’educazione 


1. L'affermazione che il bambino, grazie alla sua curiosità, elabori la 
nozione di Dio come « causa di tutte le cose », è stata smentita da Piaget 
(1926). Questi ha dimostrato come la curiosità infantile sia da interpre: 
tarsi non come un processo induttivo di ricerca delle cause che porta ! 
bambino dalle cose a Dio, bensì come una semplice sua interpretazione 8 
fini esclusivamente egocentrici. ai 

Il concetto di causalità emerge infatti già nei primi anni della fanciul- 
lezza, quando il ragazzo inizia a concepire Dio come « creatore », anche se 
non è ancora in grado di capire pienamente il rapporto tra Dio e il creato. 
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e quindi condizionamento passivo, imposto dall'ambiente, soprat- 
tutto familiare? | 

Fra i sostenitori di questa ultima tesi, oltre Freud citato so- 
pra, è doveroso ricordare Philp (1956), per il quale la religione 
infantile trae origine dal senso di colpa, a motivo dell’interioriz- 
zazione delle regole dall'ambiente e della conseguente formazione 
del Super-io, che spingerebbe il bambino a continuare il rapporto 
con il padre attraverso l’immagine di un Padre divino che per- 
dona e accoglie. Va anche ricordata la già citata interpretazione 
di Bovet (1951), che ha affermato l’origine psicologica dell’im- 
magine di Dio, come proiezione compensativa. Le sue radici de- 
riverebbero dall'« amore-adorazione » che il bambino fino ai tre- 
quattro anni d'etá, sente verso i genitori, colorati d'onnipotenza 
e d’onniscienza. Negli anni successivi, scoprendone i limiti, resta 
deluso (« crisi religiosa ») e, per rassicurare il suo bisogno di 
sicurezza, proietta su un Padre divino quelle caratteristiche che 
paiono scadute nei genitori terreni. È inoltre doveroso citare Ge- 
melli (1955), per il quale il vitale bisogno di dipendenza che il 
bambino esperimenta nei primissimi anni di vita, lo predispone 
alla religiosità e Clark (1958) secondo il quale la dipendenza da 
Dio deriva da un’estensione della dipendenza infantile. 

Non possiamo allearci con i sostenitori della religiosità infan- 
tile spontanea, sia secondo l’interpretazione innatista che secondo 
quella derivazionista, poiché la loro interpretazione non è soste- 
nuta da un convincente materiale scientifico che ne dimostri la 
validità. Nemmeno possiamo accettare la tesi che il « bisogno 
religioso » del bambino sia determinato dallo « stimolo psicolo- 
gico » o dallo « stimolo religioso » ambientale. 

Anche se la ricerca delle « cause » psicologiche della religio- 
sità infantile può solo fornire ipotesi interpretative senza preten- 
dere di poter spiegare perentoriamente la genesi del fenomeno, 


2. Si intende per « interiorizzazione » O « introiezione » quel processo 
psicologico mediante il quale le leggi e le norme morali e di vita della 
persona con la quale ci si identifica, divengono « proprietà » dell’individuo 


che le introietta, con conseguente formazione e arricchimento del suo Su- 
per-io. 
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he la religiositá infantile derivi da una « di- 
istintiva aspecifica » d’origine Inconscia e 
it ng ao ph sn, ni i n nia 
tro anni di vita, il bambino mani esta z iame gioso 
che ha dell’istintivo e non può esser soltanto dovuto a semplici 
meccanismi cessa arde n penne e nemmeno connesso 
i j ea . 

Ù pigra a con questa nostra ipotesi affermare 7 luo. 
mo porti con sé fin dalla nascita uno specifico « istinto religioso », 
poiché riteniamo improbabile che la religiosità possa essere innata 
come istinto specifico. Neanche sosteniamo che il bambino nasca 
con un «senso religioso », attributo che si potrà realizzare sol- 
tanto attraverso l’esperienza religiosa con il passare degli anni e 
con la necessità di stimoli e d’interventi dall'ambiente. Affermia 
mo invece che il bambino possiede, fin dalla nascita, un aspecifica 
disponibilità religiosa, d’origine inconscia. L’Eros, come deside- 
rio di unione e di armonia profonda, è il centro germinale della 
religiosità, la matrice essenziale dal quale deriva l’esperienza reli- 
giosa. L'esigenza religiosa infantile, come ricerca d unione, si ri- 
collega quindi all'Eros. La stessa parola religione (dal latino « re- 
ligio ») significa legare, unire...* 


preferiamo pensare € 
sponibilitá religiosa 


| 3. L’« identificazione » corrisponde a quel processo psicologico mediante 
il quale un individuo « prende il posto di un altro », lo impersona. È una 
delle fasi per giungere alla formazione del Super-io e varia da individuo 
a individuo e nello stesso soggetto rispetto all’età. Si distingue dall’« imi- 
tazione » che corrisponde a prendere per modello un altro individuo. 

Con la « proiezione » invece l’individuo « sposta » inconsciamente su 
altri personaggi reali o immaginari tutto o una parte delle sue pulsioni, 4 
fine di liberarsene o di decolpevolizzarsene. o SÉ 

4. A tale voce sono stati attribuiti vari significati etimologia. Cice- 
rone nel De natura deorum (II, 28) fa derivare « religio » da « relegere e 
cioè qualcosa che riguarda il culto divino. Lattanzio nel Divinae Institutione 
(IV, 28) la fa derivare da «religare», cioè qualcosa che lega, che vin 
cola e unisce a Dio, 

Pinard de la Boullaye (1929) definisce la religione sotto l'aspetto n 
gettivo come un insieme di credenze e pratiche concernente una realt 
suprema e in senso soggettivo come l'orientamento dell’uomo verso Uf pri 
cipio ultrafenomenico, mentre Grafton (1945) la definisce come l'inter 
zione di una personalità con un ordine soprannaturale a cui crede. A nos 
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La religiosità infantile è quindi l’effetto di una predisposizione 
aspecifica dello psichismo, e più precisamente dell’Eros. Infatti 
la religiosità è un fenomeno universale nel tempo e nello spazio 
e Pesigenza di ipotizzare l’esistenza di un « sovrumano », di un 
« soprannaturale », di un « radicalmente Altro », è sempre stata 
presente in maniera costante e diffusa nella storia dell’umanità. 
Essa documenta la condotta religiosa dell’uomo che nel tentativo 
di superare la sua biologicità, tende ai valori di libertà, amore 
e giustizia, ma soltanto nel rapporto con il « radicalmente Altro » 
egli realizza una condotta religiosa. Le varie manifestazioni o 1 
vari culti variano a seconda dei popoli, delle razze e delle culture, 
ma la religiosità ha sempre come oggetto una realtà sovrumana 
o soprannaturale, anonima o denominata. 

Non è nostra competenza dimostrare il fondamento oggettivo 
dell’istanza religiosa. Possiamo solo affermare che l’Eros è il vet- 
tore che conduce al sovrumano o al soprannaturale e che quindi 
l’uomo fin dall'infanzia ha una necessità inconscia di religiosità. 
Infatti durante il trattamento psicoanalitico affiora sempre in ogni 
paziente una dimensione religiosa. Non ci è ancora capitato d’os- 
servare persone emotivamente mute alla religiosità. 


STRUTTURAZIONE DELLA RELIGIOSITÀ 


Alcuni Autori ritengono necessario, ai fini della strutturazione 
della religiosità infantile, che l’ambiente familiare sia caratteriz- 
zato religiosamente. Boyer (1952-1959) e Ranwez (1964) sosten- 
gono ad esempio che, se l’ambiente familiare non esercita un in- 
flusso religioso fin dalla prima infanzia, il figlio non svilupperà 
una propria religiosità. 

Certamente l’ambiente fornendo stimoli religiosi, favorisce lo 


modo di vedere la religione corrisponde all’insieme dei rapporti cognitivi, | /° 


volitivi ed emotivi che esistono tra il soggetto e l’oggetto religioso. 

5. Poiché tale realtà sovrumana o soprannaturale nel mondo occiden- 
tale cristiano coincide con Dio, d’ora innanzi la denomineremo « Dio » sia 
quando tratteremo del fattore emotivo che di quello intellettivo. 


61 


Escaneado con CamScanner 


| 
| 
} 
í 
1 


DAA cs $ E 


a ceti 


zzazione dell'esperienza religiosa soprattutto nel 
ma come sostengono altri Autori 


fra cui Godin (19632), la strutturazione della religiosità infantile 
è in relazione con i rapporti affettivi che intercorrono fra il bam. 
bino e i genitori. Condividiamo questa tesi €, partendo da pre- 

he la strutturazione della reli. 


iti iamo € 
messe sicoanalitiche, afferm del 
Cosita del bambino dipende dalla relazione figlio-genitori, rela- 


zione che condiziona il rapporto bambino-Dio e quello adulto-Dio. 


sviluppo e la reali 
contesto di un Credo specifico, 


erno. Il rapporto figlio-madre è nei primi anni di 
lo psichismo infantile, poiché struttura la 


personalità del bambino. Sappiamo infatti che egli, dopo il paras- 
sitismo intrauterino, da inizio con il parto alla fatica di vivere. 
Nel passare dalla passiva, calda e silenziosa oscurità dell utero 
al mondo esterno, sperimenta un complesso di sensazioni spiace- 
voli (oppressione, mancanza di respiro, sensazioni di vuoto, diso- 


. a $ . . . . . y . E 
rientamento, ecc.), cui s aggiungono le stimolazioni che riceve im 


mediatamente dopo la nascita (variazione di temperatura, rumori, 
c.) A tutto ciò il neonato 


vibrazioni, luci, superfici ruvide, ec 

reagisce con il primo vagito, indice che ha superato la fase asfit 
tica che si verifica nell'intervallo fra l’arresto della respirazione 
placentare e l’inizio di quella polmonare. Questo primo vaglto, 
che ha suscitato infinite ipotesi interpretative (Rank, 1924), espri- 
me una viscerale protesta contro la sgradevole sorpresa al primo 
contatto con il mondo esterno; questa situazione di trauma è su- 
perata grazie all’effetto neutralizzante delle gratificazioni che il 
nuovo ambiente offre. 

Il neonato deve sostituire al costante flusso nutriti 

splacentare i sei pasti al giorno e poiché avverte per ] 
volta la sensazione della fame, identifica l'ambiente con ] 
e costituisce con lei un'unità bio-psicologica attraverso il cape? 
zolo. Al legame anatomico del periodo endouterino, si sostitulscë 
un « cordone ombelicale » psichico, attraverso il quale le corrent! 
affettive della simbiosi madre-feto, interrotta bruscamente i 
parto, conservano un'intensità non minore di quella che avevano 
prima della nascita. 


Ruolo mat 
vita fondamentale per 


vo tran- 
a prima 
a madre 
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Fin dai primi giorni infatti la tensione psicoaffettiva del bam- 
bino è polarizzata verso la madre, che con affetto lo protegge 
dai pericoli esterni e interni. Il lattante prova sensazioni molto 
forti, decisamente più drammatiche di quelle di un adulto, sia 
quanto ai suoi bisogni istintivi (fame, sete, freddo, sonno, ecc.), 
sia per quelli psicologici (bisogno di protezione e di calore uma- 
no). Queste sue esigenze possono essere soddisfatte soltanto dalla 
madre (o dalla persona che la sostituisce con costante assiduità), 
la quale provvedendo alla cura del figlio, lo può capire e soddi- 
sfare. 
Questo flusso continuo di impressioni e di reazioni che carat- 
terizza il rapporto madre-figlio, si estrinseca da parte della madre 
nelle manipolazioni gratificanti con le quali provvede a nutrire, 
a pulire, a cambiare, a spostare il bambino; da parte del figlio 
nelle sue corrispondenti reazioni di soddisfazione, di distensione, 
di disagio, di pianto, di tensione, ecc. È un'esperienza interper- 
sonale specifica, ricca di implicazioni affettive, che condiziona la 
futura disponibilità affettiva del bambino. Questi, attraverso il 
rapporto primario con una madre gratificante, impara a fidarsi, 
a dare, ad amare, mentre quando tale rapporto è negativo, accu- 
mula valenze aggressive, diffidenza e mancanza di disponibilità 
affettiva. La relazione figlio-madre, oltre a permettere al figlio la 
sopravvivenza, offre dunque a lui un'esperienza di serena sicu- 
rezza, di piacevole abbandono che segnerà anche da adulto il suo 
psichismo, sia nella vita individuale che in quella di relazione. 

Anche sul versante religioso, il valore del rapporto figlio-ma- 
dre non consiste soltanto nel fatto che la madre è fonte di sti- 
moli religiosi e oggetto di introiezione (in quanto il figlio tende 
a identificarsi con lei), ma quel rapporto rappresenta a livello 


6. La madre, durante la gravidanza e nel periodo del post-partum, 
subisce un processo inconscio di regressione parziale (verificato con ricer- 
che sui sogni delle gestanti) che acuisce, per un’identificazione con il figlio, 
la capacità materna di captarne i segnali, ad esempio le varie espressioni 
e le sfumature del pianto. Tale regressione, la cui validità è condizionata 
dal rapporto che la madre, da piccola, ha avuto a sua volta con la propria 
figura materna, è quindi positiva poiché facilita la comunicazione madre- 


figlio. 
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simbolico il primo momento strutturante per po apre in- 
conscia alla religiosità. La figura materna cioè, oltre a essere de. 
terminante sulla religiosità infantile con il suo insegnamento cor: 
rispondente, rappresenta soprattutto simbolicamente l'oggetto as 
soluto di soddisfazione dell’Eros. L'immagine materna coincide 
quindi con l'oggetto religioso ricercato dall'Eros infantile. | 

Con tale affermazione non intendiamo sostenere che Dio sia 
soltanto una proiezione O un prolungamento dell'immagine ma- 
terna, formula che comprometterebbe Vautenticitá del desiderio 
religioso riducendolo a un ripiego narcisistico. Sosteniamo invece 
che l’immagine materna assume i] significato di un richiamo re- 
ligioso, per cui l'oggetto materno diventa il primo fondamentale 
momento d'esperienza religiosa per PEros infantile. 


Ruolo paterno. Anche la figura paterna incide sulla religiosità 
infantile. Infatti le ricerche sperimentali sull'immagine di Dio 
hanno messo in evidenza che il bambino attua una correlazione 
tra entrambe le immagini parentali e quella di Dio; proietta cioè 
su Dio l’immagine della madre e del padre. Infatti, benché le ri- 
cerche di Nelson e Jones (1961) dimostrino prevalente nel bam- 
bino la correlazione tra l’immagine materna e quella di Dio, gli 
studi di Strunk (1959) testimoniano che l’immagine di Dio è in 
relazione tanto con l’immagine paterna che con quella materna. 
Risulta tuttavia nelle bambine una maggior correlazione tra Pim- 
magine di Dio e quella paterna, mentre nel maschi predomina 
quella tra l’immagine di Dio e l’immagine materna. | 

Godin e Hallez (1964) studiando i contenuti dell'immagine 
di Dio nell’infanzia, hanno constatato che non soltanto vengono 
proiettate su Dio entrambe le immagini parentali, ma che prevale 
Puna o l’altra a seconda della maggior preferenza per la madre 
o per il padre da parte del figlio. Come già aveva evidenziato 
Strunk, il maschio collega pertanto l’immagine di Dio prevalen- 
temente all'immagine della madre, mentre la femmina la ricollega 
all'immagine del padre. Ciò trova la sua motivazione nella situa 
zione edipica. o 

Poiché il bambino proietta l'immagine di entrambi i genitori 
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su Dio (pur prevalendo l'immagine parentale eterosessuale in rap- 
porto con la relazione edipica), dobbiamo convenire con Vergote 
e coll. (1967, 1969) che l’immagine di Dio risulta nel bambino 
dalla mediazione di entrambe le immagini parentali, le quali han- 
no un ruolo complementare anche se il simbolo paterno ha un 
ruolo prevalente.’ 

Questo carattere non esclusivo del simbolo paterno contrasta 
con le conclusioni freudiane, secondo cui il ruolo paterno sarebbe 
fondamentale ed esclusivo nella strutturazione psichica del figlio, 
specialmente in coincidenza con il vissuto edipico, quando la pre- 
senza paterna interrompe il dualismo simbiotico figlio-madre, im- 
pedendo al bambino la piena soddisfazione istintuale e orientan- 
dolo dal « principio del piacere » (rappresentato dall'oggetto d'a- 
more materno) al « principio della realtà » (corrispondente alla 
rinuncia dell'egocentrismo e al riconoscimento dell'« altro »). La 
presenza paterna dunque, sottraendo al figlio parte dell'affetto e 
delle cure materne, rappresenta un limite alla sua libido canaliz- 
zata sulla madre e diventa antagonista rispetto al rapporto che 
questi viveva prima esclusivamente con lei, ponendo limiti e cen- 
sure alla soddisfazione narcisistica infantile. 

Freud ha inoltre sottolineato come al vissuto edipico si ac- 
compagni sempre un senso di colpa inconscio, dovuto all’aggres- 
sività verso la figura paterna, conseguenza di una reazione ambi- 
valente (odio e amore) da parte del figlio alla presenza del padre, 
sentito come un « rivale ». Su tale senso di colpa si fonderebbe, 
sempre secondo Freud, la religione che sarebbe così il sintomo 
di una regressione infantile e quindi illusoria, in quanto il figlio 
edipico proietterebbe sul Padre divino la conflittualità {limitazio- 
ni, proibizioni, desiderio di onnipotenza, frustrazioni) non risolta 
nei confronti del padre terreno. 

Ma Freud si è limitato a vedere gli aspetti psicologici nega- 
tivi, tralasciando gli affetti positivi esercitati dalla proiezione del- 


7. Tali conclusioni possono variare in rapporto al contesto sociale (pre- 
senza di matriarcato) o familiare (ruolo femminile psicologicamente domi- 
nante nel rapporto della coppia). 
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l’immagine paterna su Dio. Anche se è vero che il bambino nel 
rapporto preedipico figlio-madre ha la possibilità di « essere tut- 
to » e di « avere tutto » e che quindi linterferenza paterna è per 
lui frustrante (è perciò causa di reazioni aggressive e distruttive 
verso il padre, inconsciamente colpevolizzate), tuttavia il nuovo 
rapporto figlio-padre rappresenta per il bambino anche un even- 
to positivo, in quanto la figura paterna rappresenta anche un mo- 
dello d'identificazione, cioè un fattore promozionale per il suo 
sviluppo psicologico. Anche il Padre divino dovrebbe quindi ri- 
cevere, grazie alla proiezione dal padre terreno, tali attributi po- 
sitivi e il rapporto bambino-Dio dovrebbe riflettere i valori di 
promozione psicologica che si realizzano nel rapporto figlio-padre 
terreno. Ma da Freud tale valore strutturante dell'immagine pa- 
terna nel rapporto bambino-Dio è stato del tutto ignorato e di 
conseguenza la religione è stata considerata come semplice fattore 
repressivo della libido infantile. 

Se Freud ha dato notevole importanza psicologica alla figura 
paterna trascurando quella materna, Jung al contrario ha posto 
al centro della sua visione il simbolo materno, valorizzando la 
simbiosi figlio-madre dei primi anni come esclusivo fattore d'in- 
tegrazione unificante e quindi come momento fondamentale pre- 
figurativo dello sviluppo religioso e della religiosità futura, al 
punto che per Jung l’esperienza con la madre s'identifica con 
quella religiosa. 

Pur essendo l’esperienza figlio-madre fondamentale per la 
strutturazione della religiosità infantile, non condividiamo l’inter- 
pretazione junghiana che può prestarsi a una riduzione psicolo- 
gica della religione. Neppure concordiamo pienamente con Orai- 
son (1961), che ha cercato di fondere il pensiero freudiano con 
quello junghiano affermando che il simbolo paterno si integra 
con quello materno, traducendosi nell’elemento « razionale » per 
quanto si riferisce all'immagine paterna, e nell'elemento « affetti- 
vo » per quanto riguarda l’immagine materna. 

Le modalità del passaggio dall’esperienza del rapporto paren- 
tale a quella del rapporto con Dio, non sono ancora state convin- 
centemente dimostrate sia dall’analisi psicologica che da quella 
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psicoanalitica. Secondo Vergote (1966) sarebbe, come s'è già det- 
to, il contenuto simbolico delle immagini parentali che porta al- 
l’immagine di Dio quale sintesi dei loro attributi. Inoltre egli ri- 
fiuta il processo di semplice « proiezione » tra la figura umana 
e quella di Dio, sostituendolo con il concetto di « transfert sim- 
bolico », dove il simbolo paterno avrebbe un semplice potere 
evocativo della realtà di Dio. ê 
È invece opportuno sottolineare come limmagine di Dio si 
strutturi dall’immagine-simbolo parentale e non dall’immagine- 
ricordo. Infatti l’immagine-simbolo dei genitori che emerge dal- 
la relazione parentale è molto più ricca di significati che non Pim- 
magine-ricordo dei genitori reali. E tale immagine simbolica che 
trascende l’esperienza, a spingere il bambino, mediante il rap- 
porto con i genitori, alla scoperta dell’ Altro, cioè di Dio. 
Certamente non si verifica una semplice trasposizione di con- 
tenuti dall'immagine parentale a quella di Dio e neppure una 
semplice identificazione tra le immagini-simboliche parentali e 
l’immagine di Dio, ma è l’esperienza del rapporto figlio-genitori 
a condizionare positivamente o negativamente la prima struttu- 
razione religiosa del bambino, a cui potrà seguire con la matu- 
razione psicologica la realizzazione di una religiosità autentica. 
Le figure parentali sono quindi fondamentali non solo per lo 
sviluppo psicologico generale di un figlio, ma anche per la strut- 
turazione della sua religiosità, sia con l’esempio e l'insegnamento 
religioso, sia soprattutto quali fattori determinanti e condizionanti 
la sua esperienza simbolica pre-religiosa. Vale a dire, favorendo 
e strutturando nella psiche infantile alcuni presupposti che pre- 
parano l’esperienza religiosa. La relazione parentale è dunque fon- 
damentale dall’infanzia, quando il bambino necessita di un am- 
biente familiare psicologicamente maturo e quindi gratificante per 


8. Occorre distinguere tra « immagine-ricordo », riferentesi alla per- 
sonalità reale del genitore e alla reale esperienza di rapporto con lui, e 
« immagine-simbolo » che esprime l’immagine ideale, influenzata da desideri 


e da influssi culturali e che quindi trascende la realtà pur avendo radici 
in essa. 
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lor elia ne ue 


la genesi della religi 
- un’origin 
' corrisponde a un 


il suo Eros, dal cui potenziale affettivo può dipendere la sua fu- 


tura religiosità. 


La psicoanalisi ha contribuito pertanto a comprendere meglio 


osità, affermando che la risposta religiosa ha 
e inconscia. Ma per Freud, il bisogno religioso infantile 
desiderio di protezione, di consolazione e di 
potere, e l’idea di Dio è la conseguenza di un'illusoria proiezione 
su di lui dell'immagine infantile del Padre. Accettiamo da Freud 
l’esistenza di una componente « umana » nell’idea di Dio, ma di- 
scordiamo con la sua affermazione che Dio sia il semplice risul- 
tato di una proiezione dei desideri umani. Freud non ha tenuto 
conto dell'istanza religiosa presente nell'uomo e che egli stesso 
ha confermato dedicando gran parte della sua ricerca scientifica 
alla problematica religiosa. 

Pur constatando alla luce delle scienze psicologiche che la re- 
ligiosità infantile si struttura nell'esperienza parentale, non pos- 
siamo sostenere che la religiosità sia a questa riducibile. Essa è 
solo un mezzo per suscitarla, ma il suo « oggetto » è fuori del. 
l'individuo. Certamente esiste un rapporto di analogia tra il rap- 
porto figlio-genitori e quello bambino-Dio, ma non certo un rap- 
porto di causalità nel senso che la religiosità derivi dal sentimento 
filiale. 

È dunque certo che l’esperienza parentale condiziona l'espe- 
rienza religiosa, ma questa non deriva da quella poiché la realtà 
di Dio non deriva dall'uomo, ma viene solo da lui scoperta più 
o meno felicemente, secondo il carattere positivo o negativo della 
relazione con i genitori. 


rà 


CAPITOLO SECONDO 


EVOLUZIONE DELLA RELIGIOSITA 
NELL'INFANZIA E NELLA FANCIULLEZZA 


INFANZIA 


Nei primi due anni di vita il bambino non manifesta ancora 
un sentimento o un pensiero religioso, come dimostra lo schema 
evolutivo di Piaget (1926). A quell’età, Plo e il mondo esterno 
sono ancora indifferenziati, gli oggetti e le persone che lo cir- 
condano pensano come lui e provano i suoi stessi sentimenti; cioè 
egli non prova ancora stati soggettivi per una mancanza di co- 
scienza di sé. 

Anche secondo Gruehn (1956) non si può parlare di religio- 
sità nei primi due anni, pur essendo questo primo periodo di 
vita senz'altro fondamentale per la religiosità, per il fatto che 
nel bambino le problematiche psicologiche e le problematiche re- 
ligiose coincidono e i simboli parentali si confondono con i 
simboli religiosi. 

Piaget (1964) ha dimostrato che tra i due e i quattro anni, 
il bambino presenta un crescente sviluppo della funzione sim- 
bolica, anche se non è ancora in grado di elaborare concetti. Ca- 
ratteristiche di questo periodo dello sviluppo intellettivo sono 
l’« egocentrismo » (incapacità di distinguere fra il mondo dell’Io 
e il mondo reale, di uscire dal proprio pensiero e di accettare 
le rappresentazioni psichiche altrui) e la « pre-causalità » (ten- 
denza a proiettare sulla realtà esterna la propria esperienza sog- 
gettiva e quindi a interpretarla in rapporto al vissuto personale). 
| Queste due caratteristiche dello psichismo infantile condi- 
zionano anche la religiosità, che soltanto verso il terzo anno di 
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a manifestarsi sotto l'aspetto di un primitivo senti- 
so, come ha dimostrato Goldman (1964) nelle sue 
di sviluppo della religiosità. Si tratta pertanto 
di tipo pre-magico come la defi- 


vita inizia 
mento religio 
ricerche sugli stadi 
di una religiosità rudimentale, 


nisce Gruehn (1956). 

~ Successivamente il bambino manifesta una religiosità più pro- 
gredita, in rapporto al suo livello di sviluppo psicoaflettivo È 
alla maturazione del suo vissuto simbolico con i genitori. Le 
caratteristiche di tale religiosità, sempre secondo la terminologia 
piagetiana, sono: lx artificialismo » (ogni realtà viene immagi- 
nata come determinata o legata a una causalitá immediata, con- 
tigua nello spazio e nel tempo), il « magismo » (tendenza sulla 
base del vissuto personale, ad attribuirsi la capacità di stabilire 
delle relazioni tra le cose, relazioni che si trasformano in rap- 
porto di causalità) e il « finalismo » (ogni realtà ha una finalità, 
benché limitata all'esperienza egocentrica del bambino). 

Il bambino vive infatti una religiosità animistica; attribuisce 
cioè la vita e le caratteristiche psichiche degli esseri umani anche 
agli oggetti inanimati, analogamente all’animismo dei popoli pri- 
mitivi. Gruehn (1956) parla infatti di pietà « animistica », si- 
mile a quella dei primitivi. Come tali popoli, vive anch’egli una 
religiosità magica, fondata sulla convinzione di potersi impadro- 
nire di forze-superiori a proprio vantaggio. 

Dai tre ai sei anni, pur diminuendo l’egocentrismo, la con- 
cezione di Dio appare ancora deformata. A motivo della sua 
carica fantastica, il bambino ne altera l’immagine riducendola a 
semplice proiezione del suo psichismo. Infatti la religiosità del- 
l'infanzia è caratterizzata dall'antropomorfismo, che è strettamente 
legato alla relazione del bambino con le figure parentali. Il bam- 
bino ha cioè una visione umana di Dio, che viene immaginato 
come un uomo forte, buono, dotato di poteri superiori, assomr 
gliante al padre o a un re potente oppure a un buon vecchio 
dalla barba flueñte che abita in cielo sopra le fiuvole. Spesso 
lo immagina come un fanciullo perfetto (il Bambino-Gesù) che 
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gli somiglia, ma con poteri magici.! Mailhiot (1958), con la sua 
ricerca sperimentale su bambini cristiani dai quattro ai sei anni, 
ha infatti evidenziato come la concezione di Dio durante Pin- 
fanzia corrisponda a una proiezione del narcisismo e del desi- 
derio di potenza, che caratterizzano tale età. La rappresenta- 
zione di Dio s'identifica quindi molto spesso con la figura del 
fanciullo Gesù, un fanciullo perfetto, ammirato, servito, più po- 
tente degli altri, capace di dominare magicamente ogni evento.? 

Poiché è egocentrico, il bambino immagina Dio al servizio 
dell’uomo e strumentalizza la preghiera, che rivolge a lui con 
fiducia magica per chiedere favori di ordine materiale. Tutto il 
mondo religioso viene concepito come una « favola fantastica » 
che affascina il bambino il quale, secondo Harms (1944), vive 
dai tre ai sei anni uno stadio « fiabesco », proprio perché carat- 
terizzato da scarsa concettualizzazione e da intensa attività fan- 
tastica di cui la favola rappresenta la forma di linguaggio pre- 
valente. Il bambino è infatti più attratto dalle cerimonie litur- 
giche che non dai valori del « Credo » di cui non capisce i 
concetti astratti; s'interessa quindi degli aspetti esteriori e spesso 
folcloristici del culto. Anche certi comportamenti rituali, come 
il congiungere le mani in atteggiamento di preghiera, sono da 
considerarsi frutto d’ammaestramento e non di una coscienza 
religiosa. 


1. Contribuiscono a tale visione antropomorfica di Dio l'educazione fa- 
miliare e l'iconografia religiosa. r 

2. Secondo Freud, quando l'esperienza con la realtà della vita priva 
il bambino del suo sogno infantile d'onnipotenza, egli lo proietta prima 
sul padre, poi su un oggetto soprannaturale trasferendo su Dio quell'onni- 
potenza che desiderava per sé. Anche l'attributo divino dell’onniscienza ha 
un rapporto con l’idea che il bambino ha di essere capito nei suoi pen- 
sieri dai genitori, pur senza averli manifestati, La stessa interpretazione 
« riduttrice » (cioè riconducibile al vissuto infantile da parte del bambino 
nei riguardi delle figure genitoriali) è applicata da Freud all'idea della 
Provvidenza divina. 

Ma altro è affermare che certe psicodinamiche del bambino lo pre- 
parano ad una comprensione sempre migliore degli attributi divini, altro 
invece è ridurre Dio e i suoi attributi a semplice prodotto della psiche 
umana, come afferma il fondatore della psicoanalisi. La religiosità adulta 
dovrebbe aver superato i limiti di quella infantile. i 
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ntile è anche imitativa. Il compor- 


tamento religioso del bambino è perciò di solito la conseguenza 
del carattere religioso dell'ambiente familiare. 1] bambino imita 
in realtà gli atteggiamenti dei genitori e spesso come gioco da 
ripetersi con piacere. La preghiera è ancora sotto l'influsso am- 
bientale e si confonde con il gioco. Gruehn (1956) parla quindi 


di « preghiera ludica ». 


Infatti la religiosità infa 


FANCIULLEZZA 
Durante la fanciullezza, il ragazzo `? passa da un pensiero di 
gico; attua la distinzione tra il 


tipo intuitivo a uno di tipo lo | 
l'egocentrismo e la pre- 


sé. il mondo e le altre persone; supera 
causalità dell'infanzia per avvicinarsi alla logica astratta del pen- 
siero formale. Progressivamente acquista capacità di critica e di 
deduzioni logiche; capisce che i nomi sono designazioni conven- 
zionali ed esprime giudizi di relazione. Compaiono inoltre mag- 
giore capacità d'introspezione, procedimenti d'induzione e di 
deduzione, capacità di differenziare, di comparare, di categoriz- 
zare, di comprendere la relazione causale fra due fenomeni. Tali 
capacità si consolideranno in futuro. 

Durante la fanciullezza si perfeziona anche la sintesi tra gli 
istinti profondi, le istanze del Super-io e le esigenze del mondo 
esterno. Il comportamento è meno egocentrico (non sono più 
necessarie gratificazioni familiari continue), ma diventa parzial- 
mente altruistico e oblativo. Il ragazzo sviluppa amicizie; desi- 
dera essere accettato e gratificato dal gruppo e dagli adulti per 
aumentare la fiducia in se stesso, rafforzare ed affermare il suo lo. 

Per quanto riguarda l’evoluzione della religiosità, nella fan- 
ciullezza domina l’« animismo », cioè la tendenza spontanea da 
parte del ragazzo ad attribuire vita e intenzioni agli avvenimenti 
esterni e alle cose inanimate che lo circondano, dalle quali pu® 


3. Anche il termine « ragazzo », come del resto quello di « bambino », 
sono qui usati per indicare l'essere umano durante l'infanzia e la fanciu 


lezza, senza differenziazioni di sesso. 
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essere punito o protetto. L'animismo della fanciullezza si mani- 
festa quindi sia con la paura di punizione (per l'attribuzione di 
intenzioni malevoli alla realtà circostante) che con l'attesa di 
protezione per l'attribuzione alla medesima di un'intenzione be- 
nevola (esempio: il vento si arrabbia, il sole mi vuole bene). 

Questa caratteristica psicologica della fanciullezza, corrispon- 
dente ad un processo psichico di proiezione dell'Io, è stata stu- 
diata diffusamente da Piaget (1926), da Caruso (1943), da Godin 
e Van Roev (1959) e da Laurendeau e Pinard (1962) su campioni 
sperimentali. Tali Autori hanno posto in luce come l’animismo pu- 
nitivo derivi strettamente dalla nozione infantile di « giustizia im- 
manente » secondo la quale, se un’infrazione morale è seguita da 
un evento dannoso, il secondo è vissuto come causato dalla prima. 

La tendenza ad interpretare secondo la « giustizia immanente » 
oppure secondo il « castigo o la sanzione immediati », è maggior- 
mente presente all’inizio della fanciullezza; diminuisce poi pro- 
eressivamente con il passare degli anni. Invece, all’inizio della 
fanciullezza, l'animismo protettivo è meno presente rispetto a 
quello punitivo; aumenta progressivamente verso la fine di tale 
periodo per poi diminuire decisamente nei primi anni dell’adole- 
scenza. Intervengono certamente a determinare tali variazioni sia 
il fattore maturazione psicologica che quello educativo ambientale. 

Anche il « magismo » caratterizza la religiosità della fanciul- 
lezza e corrisponde alla tendenza ad impossessarsi mediante riti 
di forze superiori per dominare la realtà a proprio vantaggio. 
Nella religione cristiana per esempio, sono i Sacramenti ad essere 
investiti di magismo, come ha messo in evidenza la ricerca di 
Godin e di suor Marthe (1960). 

C'è un’affinità tra l’animismo e il magismo. Entrambi sono 
radicati nell'egocentrismo infantile ed entrambi raggiungono il cul- 
mine durante la fanciullezza per diminuire progressivamente negli 
anni successivi. Del resto sia il pensiero animistico che quello ma- 
gico si collegano secondo Grinberg (1970) al concetto di onnipo- 
tenza, con la finalità inconscia di evitare una differenziazione fra 
Io e non-Io, e così difendere il soggetto dalla depressione. 

Quanto all’« antropomorfismo » nei confronti di Dio, quello 
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“ullezza è più evoluto e meno ingenuo rispetto a quello 
paria : le prevaleva secondo Godin (1963a), 


dell'infanzia durante la qua | ev F | 
un «antropomorfismo affettivo », Cioe la tendenza a proiettare 
sul rapporto con Dio l'insieme delle tendenze affettive consce e 


inconsce, strutturate nei confronti dell'ambiente familiare du- 
rante la prima infanzia. Sempre secondo Godin, nella fanciullezza 
prevale invece un « antropomorfismo immaginativo » nel quale, 
benché la figura di Dio sia costruita ancora con caratteristiche 
umane e secondo gli schemi del comportamento umano, il ra- 
gazzo prende coscienza che Dio è « diverso » ed ha un potere 


sovrumano. 


Il ragazzo ha ancora difficoltà ad astrarre, per cui tende a una 


concezione di Dio più aneddotica, fiabesca e descrittiva che spe- 


culativa e trascendente. Ma poco per volta si distacca dalla pro- 


pria orbita egocentrica, riuscendo a intravedere la diversità che 
ie immagini e rappresentazioni, tra Dio 


esiste tra Dio e le propri i, tra Dic 
e i genitori," giungendo quindi ad una immagine di Dio più 
universale. anche se la proiezione delle immagini parentali e delle 


relazioni corrispondenti persisterá ancora per anni. Con lo svi- 
lupparsi delle sue capacità di riflessione e d'astrazione, il ra- 
gazzo trasforma dunque parzialmente la sua immagine antropo- 
morfica di Dio in un concetto più spiritualizzato, malgrado egli 
domandi ulteriori spiegazioni intorno alle informazioni già rice- 
vute e le discuta nel tentativo di concretizzare e di ubicare Dio 
nella sua realtà. Persiste dunque una certa rappresentazione an- 
tropomorfica di Dio, però in un contesto più vasto e sovrumano. 

Per quanto riguarda l’ulteriore evoluzione dell’antropomotfi- 
smo, si può perciò affermare che dai sette anni in poi, la con- 


cezione antropomorfica di Dio va diminuendo per attenuarsi 
decisamente nell’adolescenza, come dimostrano le ricerche di a 
Egli 


vier (1913) condotte su ragazzi in maggioranza protestanti. 


tra la già citata 
e-sei anni 
figure pa- 
he 1 gent 


4. E verosimile che a tale processo psicologico conco 
« crisi religiosa » (Bovet, 1951) che il ragazzo vive dopo i cinqu 
quando, scoprendo i limiti, le contraddizioni e gli errori delle 
rentali, trasferisce su Dio quelle « perfezioni » che ha constatato € 
tori non possiedono, dissociandoli così da Dio. 
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distingue un « antropomorfismo primario » (tre-sette anni) de- 
cisamente grossolano (Dio con la barba, seduto su un trono, che 
abita in una grande casa o in un castello, ecc.), un « antropomor- 
fismo mitigato » (otto-dieci anni) in cui affiorano i primi segni 
di una certa trascendenza (la barba diventa lunghissima, il trono 
è in cielo e poggia sulle nuvole, fra tanti angeli, ecc.) e un « an- 
tropomorfismo spirituale » (dieci-dodici anni) decisamente trascen- 
dente (Dio è invisibile, anche se è in ogni luogo, ecc.). Infatti, 
già verso la fine della fanciullezza, il ragazzo prende coscienza 
della diversità radicale tra Dio e l'uomo e quindi della trascen- 
denza divina, superando parzialmente l’antropomorfismo prece- 


dente e raggiungendo una visione più spirituale di Dio, che al- 
l’incirca coincide con quel livello, definito da Clark (1958) come 


« super-antropomorfismo » e da Deconchy (1964) come « antro- 
pomorfismo morale ». 

Deconchy (1964, 1967) nella sua vasta ricerca su ragazzi cat- 
tolici francesi, basata sul metodo delle associazioni libere, evi- 
denzia come dall’analisi degli indotti, cioè delle parole evocate 
dal termine « Dio », si possa affermare che il ragazzo intorno agli 
otto-dieci anni si forma una nozione di Dio partendo dai suoi 
attributi (fase di attributività), mentre sugli undici-dodici anni 
inizia a riconoscere Dio come « Persona » (fase di personalizza- 
zione). Egli supera così progressivamente la concezione di « Dio- 
essere umano » per conquistare la nozione di « Dio-Spirito », 
essere invisibile e soprannaturale. 

Anche l’indagine di Goldman (1964) sulla concezione di Dio 
in soggetti di religione anglicana dai sei ai diciassette anni, giunge 
alla conclusione che l’evoluzione religiosa (e quindi anche la no- 
zione di Dio) coincide anche se lievemente in ritardo, con l’evo- 
luzione psicologica. Dall’antropomorfismo fisico dei sei-sette anni ` 
si giunge dopo i dieci anni, con il passaggio dalla logica concreta 
alla logica astratta, ad un antropomorfismo più spirituale. 

Possiamo concludere dicendo che con la fanciullezza, la con- 
cezione di Dio si va staccando in modo prevalente dai legami 
profondi con le immagini parentali, anche se il rapporto con Dio 
è ancora ambivalente a motivo della situazione affettiva verso i 
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genitori. Infatti soltanto con il completo superamento della si. 
tuazione edipica, la concezione di Dio sl colorerà d'amore. Prima 
di quel momento, l'accompagnano il « dubbio » e la « paura », 
appunto perché all'immagine di un « Dio-padre-mago-buono » si 
aggiunge quella di un « Dio-giudice-punitore ». Di conseguenza, 
pur essendo partito da una iniziale e spontanea nozione di un 
« Dio-buono », il ragazzo per cause consce (accento e strumen- 
talizzazione di un « Dio-castigatore » da parte degli educatori) 
e inconsce (ambivalenza affettiva) mescola il timore all’amore, la 
paura all'abbandono fiducioso. Le ricerche nell’ambito della psi- 
cologia infantile non dimostrano prevalente nel momento in cui 
affiora la religiosità il senso di paura, mentre questa « paura di 
Dio » è invece un sentimento diffuso nella fanciullezza. Goldman 
(1964) ha evidenziato come la concezione di un « Dio punitore » 
sia tipica del fanciullo, mentre Van Bunnen (1964) ha dimostrato 
con una ricerca sui bambini dai cinque ai dodici anni che la 
« paura di Dio » aumenta con l'età. 

Quanto alla condotta religiosa, secondo Gruehn (1956) il 
ragazzo vive durante la fanciullezza una religiosità « autoritaria », 
perché essa dipende dall’autorità dell’adulto. Il suo comporta- 
mento religioso si basa cioè su concetti o su modelli imposti 
dagli adulti, che non sono soltanto i familiari. Anche l’ambiente 
extrafamiliare influenza infatti il ragazzo sia attraverso i modelli 
culturali (che, benché filtrati dall'ambiente familiare, giocano sem- 
pre un ruolo determinante), sia attraverso gli specifici interventi 
da parte degli educatori religiosi. 

Mentre nell'infanzia il bambino identificava la religione con 
la famiglia, nella fanciullezza il ragazzo scopre l’« istituzione re- 
ligiosa » (scoperta che rientra nel processo di socializzazione), 
passando così dalla istituzione familiare alla comunità ecclesiastica. 
La religiosità si estrinseca allora in un comportamento religioso 
specifico e il ragazzo assimila progressivamente gli insegnamenti 
religiosi ricevuti e si integra nell’istituzione religiosa a cui ap- 
partiene, aprendosi contemporaneamente a una dimensione sociale. 

Quest'ingresso nell'istituzione religiosa lo inserisce in UN 
modello culturale adulto e stimola il suo sviluppo religioso anche 
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se, come sostiene Goldman (1964), durante la fanciullezza non 
si è ancora in grado di percepire le funzioni comunitarie nel 
loro valore simbolico. Infatti i riti religiosi accentuano il ritua- 
lismo naturale del ragazzo che, pur non comprendendone la fun- 
zione simbolica, ne accetta e ne ripete la dinamica. Il rito di- 
viene così spesso un fine e non un mezzo d'incontro con gli altri.’ 

Tuttavia se durante l'infanzia la preghiera era imitativa e 
verbale, egocentrica e magica, nella fanciullezza essa attenua la 
sua egocentricità e diventa più spontanea, più cosciente e più 
personale; non è più esclusivamente finalizzata a chiedere per il 
proprio tornaconto, ma si fa più altruistica e spirituale, con mag- 
gior partecipazione affettiva, pur continuando ad essere ambiva- 
lente perché collegata al rapporto parentale, come del resto av- 
viene di tutta la religiosità nell’età evolutiva. 

La tendenza imitativa specialmente nella religiosità, tende a 
scomparire verso i dieci-dodici anni, a motivo della perdita di 
prestigio e d’autorità da parte dell’adulto agli occhi del preado- 
lescente, che rifiuta l’esperienza altrui e vuole vivere della sua 
esperienza. Inoltre, attribuendo a Dio anche l’attributo di « pu- 
nitore » e grazie allo sviluppo della coscienza morale, il prea- 
dolescente è in grado di responsabilizzarsi almeno parzialmente. 

Oltre alla scoperta della istituzione religiosa, il ragazzo scopre 
le « persone di Chiesa » (sacerdoti, pastori, suore, ecc.) e tende 
ad identificarle con le figure parentali, come avviene con gli in- 
segnanti durante i primi anni di scuola. Lo stesso meccanismo 
d’identificazione si verifica anche fra l’immagine delle « persone 
di Chiesa » e l’immagine di Dio. o ld 

Il ragazzo vive cioé, soprattutto a livello inconscio, una certa 
confusione di ruolo fra padre-genitore e padre-prete, tra padre- 
prete e padre-Dio. Questa confusione e facilitata anche dal fatto 
che nel linguaggio corrente il termine « padre » viene attribuito 
tanto al sacerdote che a Dio. Ne deriva che l'immagine del padre- 


5. Nella fanciullezza il ritualismo è naturale e non solo nella condotta 
religiosa. Il ragazzo infatti usa rituali anche nel gioco (modi di camminare, 
di sistemare oggetti, di parlare, ecc.) che attua con meticolosità. 
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a su quella del prete e l’immagine del prete 
su quella di Dio. Analoga confusione di ruolo si verifica tra 
l’immagine materna e la suora (madre-genitrice e madre-suora), 
tra l’immagine materna e la Madonna (madre-terrena e Madre cele- 
ste), tra la madre naturale e la comunità dei fedeli (madre Chiesa). 

Il ragazzo valuta in un primo tempo le « persone di Chiesa » 
come individui eccezionali e magici; successivamente, quando s'ac- 
corge delle loro imperfezioni di creature umane, opera un ridi- 
mensionamento. Tale ridimensionamento si aggiunge a quello che 
ha demitizzato i genitori e provoca una temporanea crisi nel ra- 
gazzo, che supera tale confusione simbolica prendendo coscienza 
dei valori specifici che hanno le varie immagini e distinguendole 
fra loro. Questa presa di coscienza non è mai totale, poiché le 
scienze psicologiche hanno evidenziato come anche l’adulto non 
afferri mai gli oggetti nella loro realtà pura, ma se ne formi 
un’immagine soggettiva i cui dati oggettivi si fondono con ele- 
menti inconsci personali. L'uomo cioè non vede Dio, ma la 
« sua » immagine di Dio; non vede la Chiesa, ma la « sua » im- 
magine della Chiesa a causa degli elementi inconsci soggettivi 
(transferts d'amore e d'odio, reazioni di difesa o d'aggressivita, 


ecc.) che deformano la visione oggettiva. 


genitore è prolettat 


6. Ricordiamo che specialmente in passato, la figura del prete con la 
veste nera creava nel bambino un certo disorientamento, in quanto perce- 
Ta indifferenziata sotto il profilo dell'identitá sessuale (uomo con la gonna). 
l clero moderno, che indossa l'abito borghese (clergyman) evita simile 
contusione. 


78 


CAPITOLO TERZO 


EVOLUZIONE DELLA RELIGIOSITÀ 
NELL'ADOLESCENZA E NELLA GIOVINEZZA 


ADOLESCENZA 

L'adolescenza è caratterizzata da un aumento dei conflitti 
dell'individuo con se stesso e con il mondo che lo circonda. E 
quindi un periodo di crisi di personalizzazione, di conflittualità 
intrapsichica e di opposizione agli schemi tradizionali. L’adole- 
scente deve ristrutturare autonomamente il proprio passato, ri- 
vedendo le credenze che ha accettato passivamente; deve attuare 
un processo di individualizzazione che porterà alla definitiva di- 
stinzione fra il «se stesso» e gli «altri». Egli ricerca una 
precisa identità psicologica e quindi un’autonomia psicologica; 
raggiunge progressivamente questo obiettivo mettendo in crisi 
i modelli ricevuti e introiettati dalle figure parentali, rifiutando 
le esperienze precedenti. 

Questo faticoso e progressivo sganciamento dal proprio pas- 
sato avviene in modo incoerente. L'adolescente vuole autono- | 
mizzarsi dall’autorità e dalla protezione dei genitori, ma ha un: 
estremo bisogno, anche se consciamente lo nega, della loro guida 
e della loro solidarietà affettiva. Sottovaluta, critica, contesta, ' 
disprezza talora i genitori; come il « figliol prodigo » della pa- 
rabola evangelica, tende insoddisfatto a lasciare la famiglia, ma 
poi trovandosi solo, entra in crisi e deve tornare. Manifesta 
cioè un atteggiamento ambivalente verso i genitori; da una parte 
si verifica la loro demitizzazione e si attua la tendenza all’auto- 
nomia, dall’altra resta la ricerca di protezione e di approvazione 
rassicurante. Pur ribellandosi dunque alla costrizione e rifiutando 
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l’autorità indiscussa e il rapporto gerarchico (sono coinvolti anche 
gli insegnanti), l’adolescente ne avverte il bisogno, poiché sente 
contemporaneamente la necessità di una guida. 

Attraverso una serie di graduali processi psicologici, l’ado- 

y lescente passa così dalla posizione infantile di dipendenza affet- 

| tiva dai genitori a quella adulta di autonomia. Parallelamente 

| alla progressiva emancipazione dai genitori, avviene lo sviluppo 
sociale per il conseguente spostamento delle cariche emotive dal 
mondo della famiglia a quello più vasto dell'ambiente circostante. 
L’amore accentratore ed egocentrico del ragazzo si trasforma nel- 
l'adolescenza in un amore oblativo verso gli altri, per quello che 
sono; le figure extrafamiliari non sono più considerate nemiche 
e l’amico {l’« altro », come simile a sé) viene cercato proprio 
fuori del mondo familiare, l’unico che l'adolescente sentiva prima 
come non estraneo. Ne segue che, dall'orbita dei genitori, l’ado- 
lescente passa a quella di altri adulti idealizzati o di qualche 
coetaneo oppure del gruppo. 

Le nuove capacità conoscitive, le spinte emotive e il dilatarsi 
dell'esperienza sociale nell'ambiente extrafamiliare condizionano 
l'evoluzione religiosa di questo periodo. Mentre la religiosità della 
fanciullezza era basata prevalentemente sull’affettività, questa 
tende ormai a diminuire per lasciare il posto, con l’adolescenza, 
alla razionalità. Tuttavia i primi tempi sono ancora connotati 
da forti reazioni affettive ed emotive. 

Quanto alla condotta religiosa, i primi anni dell’adolescenza 
sono ancora caratterizzati da una religiosità ritualistica, mesco- 
lata ad antropomorfismo, magismo e animismo. Godin (1961a, 
1963a) ha posto in luce la tendenza, manifestatasi gia durante 
la fanciullezza, al « ritualismo magico », il cui significato € quello 
d'impadronirsi di forze superiori attraverso la pratica di rituali. 
La preghiera, pur aumentando spesso d’intensità all’inizio del- 
l'adolescenza in rapporto con l’aumento della pratica rituale € 
pur subendo un'evoluzione (grazie a cui diventa più spirituale e 
altruistica), rimane tuttavia ancora contaminata da caratteristiche 
infantili, come l'aspetto magico. Le ricerche di Thouless e Brown 
(1964) hanno dimostrato infatti come, agli inizi dell'adolescenza, 
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la preghiera venga apprezzata secondo i risultati di ordine mate- 
riale ottenuti prontamente. Inoltre è ancora caratterizzata dal 
ritualismo, cioè dalla ripetizione meccanica di formule, con scar- 
sità di motivazioni profonde. 

La concezione di Dio all’inizio dell’adolescenza, corrisponde 
per lo più a quella assorbita dall’informazione ambientale ed è 
quindi per lo più nozionistica e stercotipata. Tuttavia sperimen- 
tando la solitudine che stimola il desiderio di partecipazione af- 
fettiva, l'adolescente è sensibile al rapporto e all’amicizia con 
Dio quale confidente dei propri monologhi interiori. Infatti le 
categorie Dio-padre, Dio-fratello sono nell’adolescenza ancora 
molto impregnate di bisogni affettivi. Spesso pol, per difendersi 
dal legame erotico inconscio nei confronti del genitore edipico, 
vivificato dalla pubertà, l'adolescente proietta tale desiderio in- 
cestuoso sulla divinità, proprio perché asessuata € ciò attenua il 
senso di colpa profondo. Inoltre egli idealizza Dio, che diventa 
così inconsciamente un sostituto dei genitori; tale idealizzazione 
è possibile anche per la distanza emotiva che intercorre tra l'ado- 
lescente e Dio, situazione che pone Dio in vantaggio rispetto 
ai genitori. Frequente è lo pseudo-misticismo adolescenziale, cioè 
il desiderio mistico di Dio, che poi si perde negli ultimi anni 
dell’adolescenza. 

Secondo Gruber (1957), c'è diversità nella relazione adole- 
scente-Dio a seconda del sesso, cioè in rapporto alle modalità 
con cui viene vissuto il complesso di Edipo. Nell’adolescente 
maschio infatti Dio coincide con Dio-Padre e quindi per lo più 
con l’immagine di un Dio legislatore e giudice, mentre nella 
femmina Dio è sentito prevalentemente come un confidente ama- 
bile, un amico ideale, fonte di sicurezza. Prevale quindi nel primo , 
la concezione di un « Dio di giustizia », mentre nella seconda 
quella di un « Dio d’amore ». Giustamente Dumoulin e Jaspard 
(1966) collegano questi diversi atteggiamenti alla dinamica edi- 
pica della personalità maschile e femminile. Per il ragazzo infatti 
il padre è la legge, mentre per la figlia è l’oggetto d’amore. 

Quanto poi all'evoluzione della concezione di Dio nell’ado- 
lescenza, secondo Deconchy (1964, 1967) dalla fase di « attri- 
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butività » e di « personificazione » di Dio, caratteristiche della 
fanciullezza, si passa verso i quattordici-sedici anni, alla fase di 
« interiorizzazione » nella quale Yimmagine di Dio viene interio- 
rizzata, sia a livello cognitivo che a livello affettivo. La conce- 
zione di Dio si evolve cioè dall'idea di « qualcosa » (fase pre- 
cedente di attributività) a quella di « qualcuno » personale e di- 
stinto dalle forze naturali. Babin (1963) invece qualifica il rap- 
porto adolescente-Dio come « naturalità » (tendenza spontanea e 


naturale alla scoperta di Dio), come « egomorfismo » (tendenza 


a concepire Dio in base alle proprie tendenze psicologiche, con- 
siderandolo narcisisticamente in funzione delle proprie esigenze 
emozionali) e come « eticità » (tendenza a sopravalutare gli im- 
perativi etici rispetto alle istanze religiose). Questi tre aspetti, 
che sono complementari, coincidono con la fase di « interioriz- 
zazione » del Deconchy e rappresentano una tappa transitoria 
nell'evoluzione verso la maturità religiosa. 

Infatti durante l'adolescenza, al progressivo declino dell’ani- 
mismo e del magismo, segue una progressiva affermazione della 
trascendenza. L'immagine di Dio si spiritualizza, purificandosi 
delle componenti magiche, animistiche e antropomorfiche. Anche 
l'antropomorfismo fisico-materiale viene superato e tradotto in 
un « antropomorfismo morale », cioè nella tendenza da parte del- 
l'adolescente a proiettare su Dio le qualità morali e gli ideali 
etici costruiti dal suo Io, come conseguenza dell’introiezione degli 
imperativi morali ambientali. Di questo « Io ideale » l’adolescente 
perfeziona la strutturazione, personalizzandola sempre di più. Tale 
maturazione beneficia degli influssi extrafamiliari (gruppo, let- 
ture, avvenimenti, ecc.) a complemento di quelli precedenti, fa- 
miliari e scolastici, ed è la conseguenza nell’adolescente del suo 
bisogno di individuarsi, cioè di non più valutarsi attraverso il 
giudizio degli altri, ma in base a schemi personali. 
| Anche nello sviluppo morale, l'adolescente si rende progres- 
sivamente autonomo dalle proibizioni della famiglia e dell’am- 
biente in cui è cresciuto, per conquistarsi una coscienza morale 
propria e razionale. Tale processo evolutivo verso l'autonomia 
etica si arricchisce in seguito di una visione anche metafisica € 
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religiosa. Se il bambino e il ragazzo valutavano passivamente 
ciò che è bene o male in rapporto alla proibizione da parte dei 
genitori o della società, l'adolescente lo valuta in modo attivo 
sulla base di princìpi più personali e razionali, anche metafisici 
(visione universale di promozione umana) e religiosi (rispetto e 
amore a Dio). 

Secondo Godin (1961a), nell’adolescenza prevale il « mora- 
lismo », cioè un eccessivo rigore morale che l’adolescente prova 
verso un se stesso idealizzato. Anche in conseguenza di ciò, 
l'atteggiamento interiore verso Dio è ancora ambivalente, carat- 
terizzato cioè da fiducia e da paura poiché lo considera ancora 
fonte d'amore e insieme di giustizia punitrice. Essendo limma- 
gine di Dio ormai interiorizzata, Dio è « sentito » vicino e con- 
creto, personale e vivo. Ma proprio perché questo rapporto è 
vissuto in maniera così affettivamente coinvolgente, esso com- 
prende anche reazioni ambivalenti. La presenza di Dio può quindi 
essere accettata o rifiutata, se l’adolescente la percepisce come 
un appoggio oppure come un ostacolo all’affermazione del pro- 
prio Io. 

Nei primi anni dell'adolescenza la religiosità è abbastanza 
equilibrata e serena, ma negli anni successivi diventa problema- 
tica. Abbiamo già detto come l’adolescente metta in crisi l’auto- 
rità, diventi critico di fronte alle dottrine che gli sono state im- 
partite, non sia più passivo e ingenuo e rifiuti il prestigio degli 
adulti. Il bisogno di autonomia e la mentalità critica lo portano 
a respingere quanto aveva precedentemente accettato passivamente 
ed a riconoscere soltanto ciò che acquisisce attraverso la propria 
convinzione. Di conseguenza, mentre negli anni precedenti la 
religiosità del ragazzo era prevalentemente condizionata dall’am- 
biente familiare ed extrafamiliare, con l’adolescenza si attua un 
processo di « soggettivazione » della religiosità, attraverso il quale 
l'adolescente tende a elaborare una religiosità personale e indi- 
viduale, in funzione delle proprie problematiche ed in armonia 
con le proprie motivazioni. 

La tendenza alla chiarificazione, alla revisione critica dei va- 
lori anche religiosi, determina quindi nell’adolescenza il passag- 
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passiva e subìta ad una religiosità con. 
le, sebbene ancora con certi limiti. Questa 


quistata e più persona ) | 
evoluzione non avviene peró serenamente. L'aumento delle ten. 


sioni sessuali e aggressive per motivi biologici e inconsci, la mag- 
gior capacità conscia di logica e di critica, l'apertura culturale, la 
tendenza alla spiegazione razionale anche delle verità trascendenti, 
fanno vacillare gli schemi mentali degli anni precedenti, per cuj 
quasi la totalità degli adolescenti presenta una « crisi » religiosa 
(alcuni Autori parlano di « revisione critica », altri di « conver- 
sione »), il cui effetto è una religiosità oscillante fra sicurezze e 
incertezze, tra fede fiduciosa e incredulità, fra pratiche religiose 
e indifferenza. 

Le caratteristiche principali di questa crisi religiosa, che ha 
inizio intorno ai quattordici-sedici anni, sono il dubbio, il ri- 
fiuto e l'abbandono della precedente religiosità. Il dubbio reli- 
gioso, che spesso compare giù negli ultimi anni della fanciullezza 
con un lieve anticipo nelle ragazze rispetto ai ragazzi, è un fe- 
nomeno molto diffuso e complesso negli adolescenti. Clark (1958) 
riporta una percentuale del 65% su un campione di adolescenti 
protestanti, mentre altri Autori la ritengono dal 50% al 60%. 
Allport (1950) descrive una tipologia del dubbio; è presente il 
dubbio « intellettuale », conseguenza della non comprensione di 
certe verità religiose, come i dogmi; il dubbio « conflittuale », 
derivante dal conflitto tra condotte colpevolizzate e credenze; il 
dubbio « evolutivo », conseguenza del superamento di una di- 
mensione pre-religiosa precedente senza aver ancora strutturato 


gio da una religiosità 


1. Quest'alternarsi rapido negli atteggiamenti religiosi rientra nelle ma- 
nifestazioni tipiche di questo periodo e comuni in genere a tutti gli ado- 
lescenti, anche se ognuno di essi costituisce un mondo a sé per le circo- 
stanze psicologiche individuali e per le situazioni ambientali e sociocultu- 
rali in cui vive, Queste possono essere così delineate: instabilità, che 1n- 
duce a iniziare varie attività (sports, hobbies, lavori) senza per lo più con- 
cluderle; contrasto fra generosi idealismi (esaltazioni romantiche, talora 
anche rivolte di fronte a problemi sociali e politici) e atteggiamenti egoi: 
stici; ambizioni di tipo elevato (istanze religiose, sociali, filosofiche, letterarie) 
o estremamente frivole; amore e odio, sottomissione e ribellione, iperatti- 
vitá e apatia, depressione ed euforia. 
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motivazioni sostitutive; il dubbio da « frustrazione », a motivo 
della delusione provata dall’adolescente quando constata che la 
religione o le istituzioni religiose non soddisfano le esigenze del 
suo Io; il dubbio « scientifico », provocato dalla spinta alla ra- 
zionalità e al positivo, non conciliabili con l'atto di fede. 

La progressiva diminuzione dell'imteresse religioso si con- 
cretizza nel calo della pratica religiosa e nella sfiducia verso le 
istituzioni religiose. Tale processo è anche conseguenza del ri- 
tualismo degli anni precedenti, poiché non comprendendo ancora 
il significato di certi riti e della preghiera, né trovando in se 
stesso motivazioni per continuarli, l’adolescente interrompe la 
pratica religiosa. Inoltre, poiché l'immagine parentale (con i cor- 
relativi simboli d’autorità) viene demitizzata, viene meno per 
l'adolescente l'apporto strutturante di quell'immagine nel campo 
religioso. Con il rifiuto dell'immagine dei genitori (fine del com- 
plesso di Edipo) coincide così spesso il rifiuto della religione 
quale simbolo d’autorità, come « religione del padre ». 

Oltre ai fattori determinati dalla ricerca e dalla realizzazione 
di un’identità personale, anche la problematica relativa alla ses- 
sualità contribuisce alla crisi religiosa dell’adolescente. Sappiamo 
che lo sviluppo fisiologico del periodo puberale provoca l'insor- 
gere violento di pulsioni istintive con ripercussioni psichiche sul 
soggetto. Questi vive una riattivazione del complesso di Edipo, 
che si manifesta con fantasie masturbatorie aventi come oggetto 
il genitore eterosessuale e con la ripresa del conflitto con il ge- 
nitore dello stesso sesso.” 

Tali dinamiche profonde affiorano più o meno direttamente 
soltanto nei sogni o sotto l’effetto della droga oppure durante 
un trattamento psicoanalitico. Esse sono quasi sempre aggravate 
dal fattore religioso, specialmente quando esso mediante inter- 


2, Questo « secondo Edipo » è sentito più pericoloso della prima fase 
infantile, poiché l'adolescente è ormai sessualmente maturo. Viene supe- 
rato quando egli, abbandonato l'oggetto d'amore primario, può scegliersi 
un partner affettivo non incestuoso. È il Super-io che lo spinge verso og- 
getti d'amore leciti, cioè extrafamiliari, con conseguente riconciliazione a 
livello inconscio con il genitore dello stesso sesso. 
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virulenta i sensi di colpa inconsci ed i sentimenti 
: confronti della sessualità. Ciò avviene parti. 
i è già presente un'intrinseca ipertrofia 


venti sbagliati, 
di colpa consci ne 
colarmente nei casi in cu 


del Super-io. l 
Anche l’autoerotismo ricorrente in questo periodo, suscita un 


į sentimento di colpa e la coscienza del peccato rinforza la visione 
' di Dio come giudice severo. Ciò può determinare un intensificarsi 
della pratica religiosa o anche una sua caduta per reazione di 
difesa contro la tensione emotiva provocata dalla colpevolezza, 
oppure un oscillare tra atteggiamenti di lassismo o di moralismo. 

Il contrasto tra morale religiosa e sessualità con i conseguenti 
sentimenti di colpa,” evoca spesso nell’adolescente l’idea che la 
religione rappresenti un fattore repressivo delle sue naturali ten- 
denze affettive e fisiologiche. Tale convinzione si va sempre più 
rafforzando nell’attuale contesto socioculturale dell’occidente, dove 
le accresciute sollecitazioni erotiche e il permissivismo morale 
tendono a contrabbandare come lecito il soddisfacimento di ogni 
pulsione istintiva e dove ogni principio di limitazione e di regola 
viene considerato come repressione o tabú. 

Anche l’ambiente socioculturale può quindi influire negativa- 
mente nei confronti della religiosità. Infatti l’adolescente, pro- 
lungando e arricchendo il rapporto sociale, matura il sentimento 
di appartenere ad un gruppo (generalmente quello dei coetanei), 
considerato da lui come fonte di approvazione, di decisione col- 
lettiva e di rassicurazione emotiva, come sede di rapporto af- 
fettivo e di dialogo. La scelta del gruppo dipende infatti dal 
quoziente gratificante che questo può offrire all’adolescente, spinto 
da un estremo bisogno di riconoscimento dei propri valori e di 
autorealizzazione. 

Il suo ripetuto inserirsi in gruppi diversi, può vanificare l’in- 
teresse e la pratica religiosa se incontra compagni irreligiosi, pot 
ché l'adolescente introietta facilmente modelli di comportamento 
diversi da quelli precedenti, familiari e scolastici. Anche il plura- 
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A a coipevolizzazione della sessualità è maggiore nei maschi, poiché 
pulsioni sessuali sono vissute con una componente aggressiva. 
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lismo sociale (istituzioni, movimenti, partiti, associazioni, ecc.) 
con i suoi messaggi e le sue proposte per lo più laiche, può 
disgregare i valori religiosi nell’adolescente, ostacolandone le 
scelte corrispondenti. 

La crisi religiosa dell’adolescenza s'inquadra nella crisi psi- 
cologica generale di tale periodo evolutivo, nel quale si operano 
trasformazioni cognitive, affettive, morali e sociali. La conse- 
guenza è il variare delle concezioni e delle strutture mentali, 
mentre si va strutturando e integrando la personalità. La pro- 
blematica religiosa adolescenziale rappresenta dunque una tappa 
maturativa necessaria per purificare la religiosità dalle scorie in- 
fantili. Questa crisi religiosa è pertanto normale, anzi ha impor- 
tanza fondamentale poiché indica la transizione dal fideismo del- 
l'infanzia alla scelta e all’assenso personale dell’età matura. Nel- 
l'adolescenza si struttura infatti definitivamente la concezione di 
Dio, mentre la religiosità si evolve, maturando, per tutto il resto 
della vita. 

Caratteristica principale della religiosità adolescenziale è la 
molteplicità di modi attraverso cui, a seconda dei soggetti, può 
verificarsi questa maturazione religiosa; può avvenire in modo 
lento o repentino, in modo problematico o drammatico. È ine- 
satto però ritenere che questa revisione religiosa da parte del- 
l'adolescente abbia sempre un carattere drammatico e tumultuoso, 
proprio perché egli può vivere una profonda crisi religiosa anche 
senza eccessivi turbamenti. 

Il risultato di tale crisi può sfociare in posizioni diverse; 
egli può giungere ad una nuova religiosità più integrata e per- 
sonale o all’accettazione passiva e conformista della religione 
tradizionale, oppure all’indifferenza, all'abbandono, all’agnostici- 
smo, all’ateismo, per caduta delle motivazioni corrispondenti. 

Nel travaglio per rendere autonoma e per affermare la propria 
personalità, l'adolescente può dunque orientarsi verso una nuova 
religiosità, basata su valori maturi; può intensificare il proprio 
interesse religioso e la pratica relativa grazie all’appoggio posi- 
tivo di persone religiosamente mature o di circostanze ambien- 
tali favorevoli; può ulteriormente inserirsi in un determinato or- 
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oso e maturare quindi il proprio sentimento di 
appartenenza ad un gruppo comunitario O istituzionale. 

Accade però a volte che l'adolescente resti fissato O regre- 
disca a stadi di religiosità immatura. Ciò si verifica per lo più 
quando già nelle tappe precedenti l'adolescenza, la sua evolu. 
zione religiosa è stata disturbata da problematiche inconsce non 
ancora superate, le quali hanno così condizionato negativamente 
l'ulteriore suo sviluppo. | 

In altri casi l'adolescente rifiuta € abbandona la religione e 
questo rifiuto, oltre che da motivazioni inconsce, deriva spesso 
da una posizione soggettiva, In contrasto con l'istituzione reli- 
giosa. Sovente poi, come abbiamo già ricordato, labbandono re- 
ligioso deriva da difficoltà di fronte all osservanza della legge 
morale. La spinta sessuale, più intensa in tale periodo, entra 
spesso in contrasto con letica religiosa. I desideri, le tensioni, 


le pulsioni dell’adolescente lo pongono quindi in conflitto con la 
lo portano a una inconscia difesa che gli fa 


ligiosa più per ragioni d’ordine morale 


ganismo religi 


religione e talora 
abbandonare la pratica re 


che d'ordine intellettuale. | 
Ma anche in questi casi è opportuno ricordare che è il rap- 


porto con la religione ad entrare in crisi, mentre la religiosità 
continua ad essere presente nel profondo, nonostante 1 problemi 
della superficie. Del resto qualsiasi posizione religiosa scelta nel- 
l’adolescenza, rappresenta soltanto una parziale soluzione al pro- 
blema, in quanto l'evoluzione verso la maturità psicoaffettiva 


deve ancora completarsi. 


GIOVINEZZA 


Le principali caratteristiche psicologiche di tale periodo evo- 
lutivo sono una stabilizzazione della personalità a motivo della 
progressiva integrazione dell'Io e il definitivo inserimento net ê 
società. Gli anni della giovinezza sono infatti contrassegnati “% 
un ulteriore e progressivo consolidarsi dell’equilibrio psichico, 
poiché il giovane acquisisce la capacità di controllare le propri 
“Mozioni con strumenti psicologici maturi, prende ulteriore €% 
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scienza dei concetti di necessità e di dovere, rafforza lo spirito 
critico, raggiunge una consapevolezza obiettiva. Inoltre, renden- 
dosi conto delle proprie possibilità e dei propri limiti, egli co- 
struisce le proprie aspirazioni con realistica responsabilità. Ne 
seguono un miglior rapporto con sé e con gli altri e l’adegua- 
mento delle proprie esigenze alla realtà sociale. | 

Nella giovinezza si rinsaldano i legami familiari che sembra- 
vano definitivamente rifiutati all’inizio dell'adolescenza; avviene 
cioè una rappacificazione con i genitori, ma il rapporto figlio- 
genitori si diversifica da quello precedente a motivo della rag- 
giunta autonomia psicologica del figlio. Avendo superato la pro- 
pria dipendenza dai genitori, il giovane può vivere in miglior 
armonia con la famiglia, poiché vi si sente ora accettato e ri- 
spettato anche se proietta i suoi interessi al di fuori di essa. 
L’eteroaffettività aiuta a superare definitivamente la distinzione 
fra l’Io personale e l’Io altrui e l’ulteriore sviluppo dell’Io ha 
come risultato l'adattamento alla realtà e il dominio dell'ambiente. 
L’esperienza personale accompagnata dalla capacità critica, ridi- 
mensiona le posizioni estremistiche degli anni precedenti. 

Tali psicodinamiche influenzano e condizionano l’evoluzione 
della religiosità. Con la giovinezza vengono superati l'antropo- 
morfismo, l'animismo e il magismo, aspetti normali nella religio- 
sità dell'infanzia e della fanciullezza. Maturando nuove strutture 
psichiche, il giovane supera infatti progressivamente queste con- 
dotte pre-religiose e con il raggiungimento della capacità di con- 
cettualizzazione e d’astrazione, completa il passaggio dal « Dio- 
immagine » al « Dio-in se stesso », perfezionando la propria con- 
cezione di lui. La religiosità perde gli aspetti esteriori e superfi- 


4. Sfumature di tendenza animistica e di pensiero magico persistono 
anche nell'inconscio dell'adulto maturo ed emergono nei sogni, negli stati 
di intossicazione alcoolica o tossicomane o durante la cura psicoanalitica. 
Anche l’antropomorfismo accompagna l’uomo per tutta la vita; infatti Bar- 
bey (1947) annota che anche l’adulto parla di Dio in termini colorati di 


tratti umani. - 
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ciali del passato, per arricchirsi ulteriormente di significato in- 
teriore. on. o DR 

Varie e differenziate sono le posizioni religiose dei giovani in 
rapporto all'esito della crisi religiosa adolescenziale. Quanto alla 
religiosità giovanile in Italia, è stato evidenziato da ricerche sta- 
tistiche (Rusconi, 1969; Burgalassi, 1970) che esiste una mag 
sioranza di « indifferenti » (circa il 50%), giovani cioè con de- 
boli motivazioni religiose e con scarso senso di APPIA alla 
comunità istituzionale. Privi di carica contestativa, sì adagiano in 
una pratica religiosa contormista e saltuaria. Quasi sempre la loro 
religiosità ha ancora carattere passivo, conservatore e tradiziona- 
lista per la mancanza di un'autentica ristrutturazione religiosa 
durante l'adolescenza. La religione viene per lo più esercitata 
occasionalmente, in maniera episodica (messa a Natale, comu- 
nione a Pasqua, matrimonio in chiesa, ecc.). Privi di autentiche 
motivazioni. in balia ancora di un forte individualismo egocen- 
trico. hanno difficoltà a stabilire la propria identità, a trovare 
un posto nella vita e un senso al loro destino. Sì tratta per lo 
più di casi d'immaturità psicoatfettiva; il loro sviluppo psicolo- 
gico è stato disturbato da errori educativi dei genitori o da di- 
sordini ambientali e sociali. 

Esiste poi una minoranza di giovani « atel » (15-16% circa), 
i quali anche se spesso sono impegnati alla realizzazione di va- 
lori umani positivi, escludono ogni trascendenza e di conseguenza 
ogni religione e appartenenza all'istituzione religiosa. Causa im- 
portante del loro ateismo, è sovente una mancata evoluzione re- 
ligiosa. Spesso hanno abbandonato le pratiche religiose a causa 
del presupposto che dall'esistenza di Dio, e quindi dalla religione, 
derivino conseguenze inaccettabili (impedimento alla libertà di 
pensiero e di decisione, repressione della sessualità, ecc.) perché 
essa sarebbe in contraddizione con le legittime aspirazioni del- 
l'uomo (Pfeil, 1965). In altri casi, hanno rifiutato ogni trascen- 
denza a motivo di un conflitto tra religiosità individuale e re- 
ligione istituzionale, avendo equivocamente identificato la Chiesa, 
popolo di Dio o comunità dei credenti, con le « persone di 


Chiesa ». Inoltre, poiché la personalità è anche il prodotto di 
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una continua interazione con l’ambiente, hanno spesso subìto l'in- 
flusso di gruppì antireligiosi o d'insegnanti areligiosi. Anche la 
secolarizzazione ® cioè la perdita dei valori tradizionali mediati 
dalla religione, ha contribuito in tal senso. 

È doveroso ricordare che di frequente questi giovani atei 
rifiutano i miti alienanti della società tecnologico-industriale e 
dimostrano un impegno personale e comunitario per trasformare 
la società, Sovente scelgono quindi « maestri di vita » terreni 
(Che Guevara, Torres, Gandhi, Martin Luther-King, ecc.)* op- 
pure sfociano nel marxismo, proprio perché considerano il so- 
cialismo come l'unica strada capace di realizzare la promozione 
umana. Infatti il marxismo, attraverso la sua analisi della vita 
sociale, economica e politica, intende perseguire la liberazione 
economica e sociale dell’uomo. Spesso però essi non si limitano 
ad accettarne il metodo d'analisi, ma ne abbracciano anche l'ideo- 
logia atea e materialistica, finendo nell’ateismo. Anzi per molti 


di loro la teoria marxista è considerata funzione sostitutiva della 
religione. 


5. Rusconi (1969) interpreta la secolarizzazione come una crisi gene- 
rale dei modelli tradizionali, ideali e normativi. Per questÁutore quindi 
la secolarizzazione corrisponde a un fenomeno più vasto di quello religioso. 

6. Che Guevara e Torres potrebbero passare per « santi moderni », non 
per aver usato le armi ma per il loro spirito di sacriticio nei confronti 
dei poveri, dei deboli, a favore della dignità dell'uomo. Tuttavia la loro 
azione, benché non anticristiana, non è stata specificatamente cristiana, Me 
glio Gandhi o Martin Luther-King che, proprio perché non ricorsero alla 
violenza, definiremmo più coraggiosi. 

7. Dobbiamo ricordare che il marxismo, basandosi esclusivamente sulla 
ragione, si propone di annullare il Trascendente dalla vita dell'uomo. 

Quanto alla religione, le principali tesi del marxismo ortodosso sono: 
1) la religione corrisponde all’alienazione in quanto impedisce agli uomini 
la soluzione dei problemi reali per migliorare le condizioni dell'umanità; 
2) poiché è soltanto un'ideologia che giustifica gli interessi di classe, la 
religione è destinata a scomparire in una futura società socialista, che non 
avrà più classi (Morra, 1976). 


Li . . . . ~ e A 
i Ne segue che la religione (in quanto interiorità e trascendenza) non 
può conciliarsi con il materialismo marxista anche se sul piano dell’azione, 


alcuni considerano doveroso collaborare con quanti perseguono la promo- 
zione umana. 
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Esiste poi un’ultima parte di giovani « credenti » (forse il 
' 35%) caratterizzati da un'assidua pratica religiosa e da un'attiva 
partecipazione alla vita della comunità ecclesiale. E infatti solo 
con la giovinezza che l’individuo giunge ad una religiosità ma- 
tura, grazie alla quale l’interesse per la religione acquista nuove 
dimensioni trasformandosi in convinzione autentica e perseve- 
rante. Essa dà nuovo significato alla vita e si concretizza con 
l’appartenere a una Chiesa, non per tradizione, né per costri- 
zione ambientale ma per una scelta attiva e matura. E una re- 
ligiosità che ha raggiunto un equilibrio dinamico e dialettico, 
non certo statico perché la personalità è in continua espansione; 
essa offre una risposta-soluzione all'esigenza di un significato 
esistenziale e aiuta a dare un senso al proprio progetto di vita. 
Tra i giovani definiti « credenti » vi è una parte (e non certo 
| minoranza) di « credenti-critici », talora anche dissenzienti. Le 
loro pur valide motivazioni religiose s'accompagnano a una cri- 
tica (contestazione) contro ogni istituzione, compresa quella re- 
ligiosa, a cui rimproverano la mancanza di un effettivo ruolo 
comunitario. Rifiutando d'essere credenti nominali e conformi- 
sti, questi giovani avvertono la contraddizione tra la religiosità 
tradizionale e la necessità d'un impegno « politico» come ge- 
stione collettiva del potere e auspicano una presa di posizione 
socialmente significativa da parte della Chiesa-istituzione. 


8. Il termine «contestazione » è un neologismo che indica l’atteggia- 
mento critico di un movimento politico, sindacale, culturale prevalente- 
mente giovanile e universitario nei confronti delle istituzioni. Le manife- 
stazioni della contestazione (dal 1966 al 1972, con la punta massima nel 
1968) furono assemblee, occupazioni, scioperi, scontri in piazza, ecc. da 
parte di operai e di studenti. Tale forma di lotta esisteva già prima del 
1966 ed è presente ancora oggi, tuttavia dal 1966 al 1972 ha raggiunto un 
livello e una forza eccezionali, soprattutto per la sua capacità di resistenza. 
Le sue radici sono storiche, culturali, sociali, politiche, psicologiche e vanno 
ricercate nel contesto d'una crisi più generale dei valori e dell’autorità, 
tipica del nostro tempo. , 

fenomeno contestativo non è solo proprio del Cristianesimo, ma coin- 
volge anche le altre religioni e persino le dottrine politiche, per esempio 
l'accettazione stessa del marxismo è accompaganata frequentemente dal 1i- 
fiuto delle organizzazioni portatrici di tale dottrina. 
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Essi sono già predisposti, per la loro dinamica psicologica, a 
contrapporsi all’istituzione in genere orientandosi verso un radi- 
calismo innovatore, e quindi a dare molto rilievo agli ideali di 
libertà, di giustizia e di fratellanza. « Esistere », per loro, signi- 
fica « essere » con il sentimento della propria individualità e con 
la consapevolezza degli altri e quindi con il dovere di denunciare 
ogni sopraffazione e di partecipare alla lotta per realizzare le 
aspirazioni alla libertà, all’uguaglianza, alla giustizia. Per tali 
ragioni vogliono combattere l'ignoranza con la scienza, la povertà 
con la tecnica, il dolore e l’ingiustizia con la politica e con l’eco- 
nomia. 

Per questi giovani « credenti-critici » il rapporto con il Tra- 
scendente non contrasta affatto con il preoccuparsi pet gli affari 
terreni; vogliono quindi una Chiesa con maggior sensibilità so- 
ciale, una Chiesa povera, schierata dalla parte dei poveri, non 
organizzazione di beneficenza ma solidale con gli oppressi, gli 
emarginati e gli sfruttati. Aflermano inoltre che la Chiesa deve 
contribuire allo sviluppo integrale dell’uomo, riconoscendo come 
« valore autentico » la promozione umana, nel senso di « libera- 
zione » dal punto di vista politico, sociale, economico, culturale; 
deve cioè inserire i modelli religiosi nel nuovo contesto socio- 
culturale, evitando di sclerotizzarsi come istituzione, compromessa 
con i centri conservatori del potere politico-economico. - 

Nel mondo cristiano occidentale anche la concezione di Dio 
si sta dunque modificando; a quella di un Dio-padre giudice e 
punitore, si sta sostituendo la visione di un Dio-fratello mise- 


Ticordioso e consolatore, dell'amore e del perdono.’ Anche i gio- 


vani, come hanno dimostrato le ricerche di Claerhout e Declercq 
(1970), sono maggiormente interessati agli aspetti umani della 


9. I legami interpersonali non si realizzano, come in passato, in linea 
prevalentemente verticale (figlio-padre, lavoratore-padrone, fedele-Dio padre, 
ecc.) ma in linea orizzontale (coetaneo, compagno di studio o di lavoro, 
Gesù Cristo). Il passaggio da una « religiosità filiale» a una « religiosità 
fraterna » è anche verificabile nella pittura cristiana moderna dove, più che 
il volto di Dio Padre, si tende a raffigurare quello di Cristo, 
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«slogan che le qualifica, In 


divinità e quindi maggiormente sintonizzati con la figura di Gesù 
Cristo, nei suoi aspetti di uomo buono, forte, amico. 

La figura di Cristo, fratello e salvatore, rappresenta meglio 
Dio per il giovane di oggi, perché più idonea all identificazione 
con lui e per il fatto che la sua vita in terra si presta a una 
precisa interpretazione. Inoltre Cristo è stato un grande rivolu- 
zionario nella storia dell'umanità; ha prescritto infatti la conci- 
liazione con il fratello prima di quella con Dio (Mt. 5,23-24); 
ha messo sullo stesso piano l’amore di Dio e quello per il pros- 
simo (Mc. 12,28-34); ha affermato che il vero servizio a Dio non 
lo si rende nel culto ma nel servizio agli uomini (Giac. 1,27). 

Il giovane occidentale rifiuta quindi il Dio teorico e astratto, 
ma lo cerca in Cristo, che diventa punto d’incontro con Dio. In- 
fatti il « Gesuismo » è un fenomeno reale dell'ultima America, 
dove si parla di una « Jesus Revolution », movimento religioso 
promosso dagli hippies, dal Straight People e dai Pentecostali 
Cattolici. Tutto ciò rappresenta un ritorno al divino attraverso 
Gesù Cristo, nel quale i giovani trovano il fratello buono, il 
compagno ribelle, il simbolo dell’uomo libero, il rivoluzionario 
non violento, il liberatore non solo delle « anime », ma degli 


uomini.! 


10. Una recentissima inchiesta condotta dalla Doxa nelle varie regioni 
italiane su un campione di 2000 persone di oltre 15 anni, rivela che 80% 
degli intervistati considera la figura di Gesù Cristo « interessante », pet- 
ché la più attuale. 

11. Spesso i contenuti che questi giovani colgono nel Cristianesimo 
sono molto superficiali. Pur essendo sensibili al valore religioso, essi si rife- 
riscono a Gesù Cristo come figura umana ideale, trascurando però o rifu- 
tando gli aspetti più sostanziali del Cristianesimo, quali la storicità del 
Cristo, la sua qualità di uomo-Dio, i misteri della fede, ecc. Tuttavia € 
frequente riscontrare in questi movimenti giovanili una valida operativiti 
sociale. In California ad esempio vi sono molte « comuni-mistiche » de 
dA si Gesù » o dei « Figli di Dio» che, dopo un rifiuto totale alla 
scià dll plasten » dio al recupero degli sbandati, all ibi 
ni i della oli Diao minimamente una minaccia K 
serate mistiche nelle I e N della rivoluzione, protagonisti ven ; 
colletti muni » sono la Bibbia, gli inni sacri, la preghiera 

ettiva. «Un sorso di Vangel ‘ ciù di Ta è 
ngelo vale più di una dose di Lsd», € 10 


fatti vi regna una disciplina molto rigida; sono 
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Sebbene il « Gesuismo » si sia in parte trasformato in un 
grosso affare economico, con operazioni (commedie musicali, films, 
magliette, blue-jeans che si ispirano a Cristo) che mirano alla 
« moltiplicazione » dei dollari, e benché sia probabile che tali 


' espressioni mistico-evangeliche dei giovani statunitensi abbiano 


un’obsolescenza molto rapida e siano una moda che verrà bru- 
ciata da un’altra moda, tuttavia la religiosità centrata su Cristo 
è un fenomeno attuale e ben concreto, non solo in America. 

Alcuni pensatori, confortati da una cultura che ha avuto 
nel passato un Giambattista Vico, invitano a meditare su certi 
ritorni ricorrenti e ricollegandosi ai « misteri » del medioevo 
italiano e del 1500 inglese, affermano che la religiosità dell’uomo 
moderno non è altro che una riscoperta di valori passati e un 
tentativo di ricuperare un'antica esperienza religiosa. 

Certamente si tratta di un ritorno a contenuti religiosi pià 
vissuti e possiamo anche riconoscere che lo « Stabat Mater » di 
Jacopone da Todi possa essere stato il « Jesus Christ Superstar » 
del suo tempo, tuttavia la posizione religiosa dei giovani « cre- 
denti-critici » non va considerata come una religiosità imma- | 
tura, di tipo adolescenziale e quindi transitoria, proprio perché 
essi concentrandosi sulla figura di Cristo, richiamano un aspetto 
che è sostanziale nel Cristianesimo. Del resto uscendo dall’età 
del magico, il giovane non accetta ciò che è « astratto »; egli 
esige un Dio concreto, amico e dal volto umano come Gesù, 
non un'entità ineffabile e inaccessibile. 

Non corrisponde quindi a verità l’affermazione che, per il 
calo progressivo della pratica religiosa, le nuove generazioni 
siano povere di religiosità. Appunto perché il giovane è sensi- 


ad esempio proibiti i rapporti sessuali prematrimoniali e osservate scrupo- 
losamente le leggi civili. 

Purtroppo l'orientamento di alcuni verso religioni esotiche o pseudo- 
mistiche non corrisponde ad una crescita psicologica verso la maturità reli- 
giosa, ma evidenzia un delirio paranoico a carattere infantile, che porta spesso 
a tragiche conseguenze. 
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bile ad una testimonianza autentica e coerente, C'è oggi un ta 
teresse religioso profondo, anche se in una forma più libera e 
meno istituzionalizzata. Il rifiuto quindi dell istituzione non im- 
plica sempre il rifiuto di Dio, bensì di quanto contraddice la 
santità della Chiesa e sembra più in rapporto con posizioni di 


potere e di prestigio. 
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CAPITOLO QUARTO 


MATURITA RELIGIOSA 


Poiché la maturità religiosa presuppone il raggiungimento 
della maturità psicologica, è necessario fare anche qualche rife- 
rimento a quest’ultima. 


MATURITÀ PSICOLOGICA 


È il risultato di un adeguato sviluppo delle varie capacità 
e disposizioni psichiche. Overstreet (1951) analizza il concetto di 
maturità psicologica e ne offre questo profilo. Sul piano « intel- 
lettivo », corrisponde alla continua disponibilità ad apprendere, 
alla capacità di modificare le proprie convinzioni senza precon- 
cetti o preclusioni; sotto l’aspetto « etico », significa un’adesione 
vissuta intimamente e non in modo formale, ai valori libera- 
mente scelti; dal punto di vista « affettivo », equivale alla capa- 
cità di empatia, cioè di comprendere il modo di essere e di vi- 
vere degli altri, condividendone i problemi senza distorsioni a 
causa dei propri; sul piano « sociale », indica adattamento coe- 
rente alla società con capacità e disponibilità ad approfondire 
i rapporti interpersonali e non semplicemente a moltiplicarne la 
varietà e la frequenza. Tutto ciò non va inteso come situazione 
statica e cristallizzata, bensì come una condizione di equilibrio 
dinamico, un continuo divenire, una disponibilità all’arricchi- 
mento interiore e alla comprensione dei propri e degli altrui 
problemi. 


4 DACQUINO 97 


Escaneado con CamScanner 


Da un punto di vista più strettamente psicologico, la ma- 
turità psicologica è propria dell' individuo integrato € quindi 
con strutture dinamiche adeguate alla sua età cronologica. All- 


port (1955) utilizza tre criteri per valutare tale maturità: 

1) Pespansione o l’allargamento dei campi d'interesse, 2) log- 

gettivazione o la capacità di conoscersi € d’oggettivarsi, 3) lin- 

tegrazione o l'unificazione della vita psicologica in una sintesi 
dinamica. Anche Jahoda (1958) la sintetizza elencando i seguenti 
criteri pratici: un atteggiamento d’accettazione € di fiducia in 
se stessi, la capacità di attualizzare le proprie possibilità, un at- 
teggiamento realistico nei confronti dell'ambiente, una certa auto- 
nomia e capacità di controllare attivamente le circostanze della 
vita. 

Queste definizioni della maturità psicologica sono quindi in 
rapporto con il livello evolutivo dell’Io. Caratteristiche di un 
Io maturo sono la capacità di sopportare le frustrazioni, di con- 
trollare i sentimenti d'insicurezza e di ansia, di adattarsi a nuove 
situazioni, di percepire il ruolo che si ha personalmente in ordine 
ad un affetto, di valutare correttamente il tempo, di apprendere 
sulla base dell'esperienza personale e altrui, di affrontare la 
competizione, di valutare la realtà sociale mantenendo la propria 
integrità pur sotto la pressione del gruppo e sostituendo il con- 
trollo esercitato dall'ambiente con l’autocontrollo. 

— Dal punto di vista psicoanalitico, possiamo considerare la 
maturità psicologica dell’individuo come il risultato della sua 
storia evolutiva conscia e inconscia. Essa corrisponde al carat- 
tere genitale, a quel livello cioè di sviluppo psicoaffettivo che 


1. Il termine «integrazione » indica l'armonia fra pulsioni, tendenze, 
desideri, pensieri, ecc. all’interno dello psichismo, 

2. Il concetto di « frustrazione », corrispondente all'assenza di risposta 
ad un bisogno o ad un desiderio, può essere male interpretato se si associa 
all'idea di conseguenze sempre negative ai fini di un normale sviluppo psi- 
cologico. Vi sono frustrazioni con effetti negativi (esempio la repressione, 


che ostacola la tendenza all’affermazione e all’espansione di sé) e frustra- 


zioni con effetti positivi che contribuiscono alla maturazione psicoaffettiva, 
poiché certi ostacoli e certe difficoltà ambientali rinforzano l’attrattività del- 
l’obiettivo e stimolano lo sviluppo verso la maturità. 
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soddisfa i criteri della normalità psichica Il carattere genitale 
infatti ha sublimato le proprie pulsioni istintuali, ha smorzato 
le proprie ambivalenze, ha superato (e non semplicemente ri- 
mosso) il proprio complesso di Edipo ed ha raggiunto, nella 
relazione oggettuale, la capacità di oblatività e di reciprocità. È 
quindi responsabilizzato, morale e capace di amare e di odiare 
in modo maturo, in quanto il suo interesse si incentra su un 
oggetto d'amore eterosessuale, libero dall’identificazione incestuosa 
(qualsiasi impulso pregenitale residuo trova un’appropriata espres- 
sione nel « preludio » del rapporto sessuale, senza però essere 
fine a se stesso): anche l’aggressività è al servizio dell’Io per 
fini razionali. 

Il carattere genitale ha raggiunto un equilibrio tra forze re- 
presse e forze reprimenti. Infatti per Freud, la maturazione psi- 
cologica equivale a un’evoluzione dell’Io purificato dal principio 
del piacere. L'lo primario degli istinti o del piacere si evolve 
nell’Io secondario maturo (o della realtà), che ha rinunciato al 
principio del piacere e si è adattato alla realtá.* Su questa base 
Freud definisce maturo il soggetto che ha integrato lEs, l'Io e 
il Super-io; ha integrato cioè le pulsioni erotiche e aggressive 
con la realtà conscia e con le norme superegoiche, arrivando al 
traguardo di quella che egli definisce la « fase scientifica ». 

Infatti l'Io maturo, il cui compito è l'affermazione e la con- 
servazione dell’individuo, controlla PEs trovando la maniera più 
favorevole per soddisfarne le esigenze; deve quindi decidere se 
le pulsioni istintuali possono essere soddisfatte o rimandare questa 
soddisfazione a circostanze più favorevoli oppure interdirla del 
tutto. L’Io deve inoltre controllare le reazioni del Super-Io, im- 


3. Usiamo tale definizione nei riguardi di quelle persone che si pos- 
sono ritenere o definire normali, con tutte le ovvie limitazioni teoriche e 
pratiche racchiuse nella nozione di « normalità », poiché la normalità ideale 
è soltanto un concetto astratto e non è riscontrabile nell'esperienza clinica. 
|‘ Giustamente Freud considera il principio del piacere come « mor- 
tifero » poiché, se la simbiosi neonato-madre si protraesse, il bambino non 
potrebbe differenziarsi dalla madre e cadrebbe quindi nella morte psichica. 


99 


Escaneado con CamScanner 


propria disorganizzazione sotto il peso dej sensi di 
SI di 


pedendo la 
colpa. ii a lai 
Affinché ciò sia possibile, è fondamentale che 1 individuo non 
presenti pulsioni Istintive abnormi o un Super-io ipertrofico i 

o. Il Super-io non deve essere repressivo y pu 


quindi patologic i 
nitivo come nello psiconevrotico, má deve permettere un modo 
di vivere istintivo e affermativo. E poiché anche il senso di 


colpa deve essere attenuato, non esiste la necessità di esprimere 


con sintomi i propri conflitti. 
Un Io maturo deve poi continuamente confrontarsi con la 


realtà, imparando a riconoscere gli stimoli dal mondo esterno, 
immagazzinando nella memoria le esperienze corrispondenti, evi. 
tando con la fuga gli stimoli eccessivamente forti e pericolosi, 
affrontando con l'adattamento gli stimoli moderati. L'individuo 
maturo non prova quindi mai desideri irrealizzabili, perché tiene 
conto del principio della realtà (possibilità individuali e regole 
della vita sociale). Inoltre s'è adattato all'ambiente in cui vive, 
dal quale accetta le limitazioni imposte dalla realtà, mantenen- 
dosi però capace di apportare un proprio contributo. 
Nella sua attività l'Io maturo è continuamente sotto tensione 
a motivo degli stimoli; l'aumento di tale tensione è generalmente 
sentito sul piano conscio come dispiacere, mentre la diminuizione 
di tale tensione è avvertita come piacere. L'lo tende al piacere, 
cioè alla diminuizione della tensione provocata dagli stimoli e 
cerca di soddisfare l’Es facendo da mediatore fra esso, il Super-10 
e il mondo esterno. Poiché il carattere genitale è sufficiente: 
mente ben integrato e abbastanza libero emotivamente, esso può 
esprimersi e soddisfarsi a sufficienza e, proprio perché può con- 
seguire la soddisfazione, non accumula eccessive tensioni. 
D'altra parte la maturità psicologica non è uno stato di per- 
fezione, un'armonia ideale difficilmente raggiungibile, utopistica 
e in ultima analisi, disumana. Essa infatti non significa assenza 
di tensioni e di conflitti; non è uno stato idilliaco, un paradiso 
terrestre psicologico. Nemmeno significa perfetto dominio di se, 
poiché anche l’uomo maturo vive momenti d’impulsività, di ans 
i dubbio e di tensione. Tuttavia mantiene la padronanza di sé 
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e dei propri mezzi, plasticità nell'adattamento, coerenza di com- 
portamento, il più possibile esenti da contraddizioni, inibizioni, 
impulsi incontrollati. Non presenta cioè « arresti » di sviluppo, 
« fissazioni » 0 « regressioni » a comportamenti tipicamente in- 
fantili, che impediscono una condotta adeguata alle varie situa- 
zioni. 

Una personalità psicologicamente adulta (cioè matura) è quindi 
in grado di utilizzare opportunamente le proprie capacità con 
una sostanziale coerenza di comportamento tra la sua età ana- 
grafica e la sua età psichica. Così delineata, la maturità psico- 
logica non deve essere vista come un modello astratto, bensì 
come una situazione concretamente rilevabile, la quale funge da 
punto di riferimento nell’orientare le valutazioni cliniche e gli 


eventuali interventi terapeutici (Girotti, 1972). 


MATURITÀ RELIGIOSA 

Con l’adolescenza e con la giovinezza, raggiungendo una re- 
ligiosità fondata su convinzioni personali, l’individuo attua la 
propria « maturità religiosa », cioè una religiosità esente da mec- 
canismi infantili di reazione o di difesa, e indipendente da proie- 
zioni o da identificazioni patologiche. 

Delineare le caratteristiche di questa maturità religiosa non 
è facile, poiché ogni individuo presenta una religiosità personale, 
in stretto rapporto con la sua psicologia e cultura. Tuttavia è 
opportuno segnalare alcune sue caratteristiche costanti. 

Innanzi tutto la maturità religiosa presuppone una religiosità 
matura, una religiosità cioè che attraverso un graduale e pro- 
gressivo processo di strutturazione e d’integrazione sia giunta 
a un livello maturo. A sua volta la religiosità matura, essendo 
sempre condizionata dalle problematiche psicologiche, presuppone 
necessariamente la maturità psicologica. Essa inoltre non costi- 
tuisce un settore separato di comportamento, ma è integrata nella 
struttura globale della personalità; non è qualcosa di aggiunto 
artificialmente, ma costituisce un aspetto fondamentale dell'espe- 
rienza umana. Tutte le psicodinamiche di cui l’essere umano è 
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l'odio, il rispetto, la fiducia, la speranza 
che nella religiosità. Fissa è un valore pe. 
fa parte dell'Eros, un elemento per. 
che nessun sistema o istituzione 


t 
capace, come l'amore, 
si ritrovano infatti anche * 
cificatamente umano poiché 


sonale e un fenomeno interiore 


ud imporre. e NE Y 
| Non bisogna infatti «dentificare la religiosità con l'affiliazione 


ad un gruppo religioso, poiché tale identificazione istituzionale 
e cultuale è la conseguenza di un interesse € di una preferenza 
religiosa. Neanche si deve confondere religiosità con relipione, 
| poiché 1a prima è un fenomeno naturale mentre la seconda può 


essere anche soprannaturale. o l 
Un'altra caratteristica della maturità religiosa è la sua « di- 


namicitá »; non € infatti una mèta che si raggiunge in modo 
completo con l'età adulta, proprio perché non esiste una fase 
finale e definitiva nell'evoluzione religiosa. Del resto, come ab- 
biamo già detto, l’uomo è un essere « in divenire », che costan- 
temente si evolve e anche l'adulto maturo è integrato ma non 
definito; è quindi ancora capace di un continuo progresso e la 
sua personalità non è qualcosa di statico, ma sempre alla ricerca 
di nuove forme di autorcalizzazione. 

Anche la maturazione religiosa è un processo dinamico co- 
stantemente « in fieri »; per questo, durante tutto l’arco della 
vita l'individuo può elaborare nuove integrazioni e nuove strut- 
turazioni religiose in rapporto al variare delle condizioni intrin- 
seche o estrinseche della vita. Di conseguenza, come non esiste 
una maturità psicologica assoluta, così non può verificarsi una 
maturità religiosa assoluta. Come in ogni momento della sua csi- 
stenza l'individuo modifica la sua situazione psicologica per la 
necessità che ha l'Io di adattarsi e d'integrarsi, così matura pre 
gressivamente la sua religiosità nel contesto evolutivo globale del 
suo psichismo, 

Ma l’aspetto dinamico della maturità religiosa non si mani- 
festa soltanto nella continua ricerca della verità, ma anche come 
«motivazione » che spinge ad un comportamento coerente Th 
spetto alle norme morali. Ciò esige scelte responsabili che I" 
spettino la propria persona, in modo da offrire un significato 
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positivo alle esigenze personali e interpersonali dell'individuo. 
Inoltre quest'aspetto dinamico si manifesta come ininterrotto la: 
voro di confronto tra l’esperienza personale € l'ambiente socio: 
colturale. In tale confronto la religiosità matura si estrinseca 
come amore verso gli altri uomini, oblatività, scarsa ambivalenza, 
stabilità e si concretizza quindi in un impegno politico per il 
rinnovamento sociale. Poiché il fondamento del | 
giustizia, l'adulto religiosamente maturo ha anche il dovere di 
lottare per la realizzazione di una società migliore, purché tale 
lotta venga condotta con mezzi moralmente leciti. 


Poiché sia l'individuo che l’ambiente socioculturale sono in 
‘altra caratteristica della 


vero amore € la 


continua evoluzione e trasformazione, Un 
maturità religiosa è la < flessibilità » nej confronti del vissuto in- 


dividuale e della situazione collettiva, affinché il soggetto possa 
rispondere alle esigenze della sua vita, che sono sempre mute 
voli. Ciò coincide con la capacità di creare e ricreare continua 
mente una posizione di « equilibrio » fra il vissuto interiore € 
l'ambiente esterno, tra le esigenze individuali e quelle comuni 
tarie, in un moto di continua dialettica tra il « sé » e gli < altri », 
senza accentuazioni unilaterali che scompenserchbero il soggetto 
con il rischio di fissarlo o di farlo regredire e quindi di nevro- 
tizzarlo, 

È ovvio che ogni individuo si avvicina con minore O mag- 
giore misura al modello ideale di questa maturità religiosa, in 
rapporto alla sua esperienza individuale e ambientale. Ma una 
religiosità matura rappresenta certamente il centro unificatore di 
tutti i valori della personalità, proprio perché possiede un ca- 
rattere direttivo che influisce costantemente su tutto lo psichismo, 
motivandone le iniziative e guidandone la moralità (Allport, 1947, 
1958). Una religiosità matura è anche una manifestazione di 
salute psichica, poiché un corretto orientamento religioso di base 
ha notevole valore come igiene psichica preventiva (Choisy, 1950). 

La religiosità può istituzionalizzarsi quando il soggetto st iden- 
tifica con un gruppo che sostiene la sua disponibilità all’Asso- 
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luto e alimenta la sua devozione. In po caso la Pan 
religiosa trova attuazione attraverso la re igione i siasi reli 
gione non € che una possibilità per esprimere la religiosità) 
ive personalmente la propria pratica religiosa 


Ogni credente v 
e differenziate. 


con modalità variamente organizzate 

Chi è credente, può dunque appartenere ad un Credo reli. 
gioso specifico, aderendo in maniera piu o meno completa e 
autentica ai suoi contenuti. Vi sono molti gradi tra l'appartenenza 
nominale e l'appartenenza effettiva ad una Chiesa, tra laffilia- 
zione dichiarata e l'adesione integrale (Carrier, 1960). Woodruff 
(1945) distingue un atteggiamento religioso « marginale » (che 
si riduce alla semplice pratica di regole vincolanti esteriormente) 
e un atteggiamento religioso « integrante » (corrispondente a 
convinzioni coerentemente vissute), mentre Wach (1955) separa 
l'esperienza religiosa propriamente detta o esperienza personale 
del sacro dalle sue « forme di espressione » (dottrinale, cultuale 
e comunitaria). | 

L'adesione ad una Chiesa può essere più o meno autentica 
e completa non soltanto nei vari credenti, ma può anche modi. 
ficarsi in rapporto alle diverse età dello stesso soggetto. Fichter 
(1952) per esempio ha tracciato il profilo religioso del cattolico 
tipo statunitense. Egli è molto religioso nell'adolescenza, negli- 
gente dopo i vent'anni con una maggior astensione religiosa fra 
i trenta ed i quaranta, per poi migliorare quanto a pratica reli- 
giosa nelle decadi successive. Anche Desabie (1958), attraverso 
un'indagine sui cattolici francesi della regione parigina, giunge 
pressapoco alle stesse conclusioni; massima partecipazione verso i 
dodici anni, seguita da una progressiva discesa fino ai trenta- 
cinque, con un ritorno religioso negli anni successivi. 

Ma vi sono anche casi in cui la maturità religiosa si manifesta 
con un’adesione stabile e sempre coerente, che rimane aperta ad 
esperienze religiose più profonde, come quelle dei mistici. La sto- 
ria della « mistica » dimostra che quest’ultima possibilità esiste 
per tutti in Oriente e in Occidente e non solo per gli apparte- 
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nenti al clero o alle congregazioni monastiche. Certo suppone un 
notevole lavoro preparatorio (ascesi), che non può essere contuso 
con la regressione infantile o tantomeno con la dipendenza im- 
matura. Rinunciare concretamente a un bene per un fine superiore, 
non significa rinnegare il suo valore ma situarlo gerarchicamente 
in rapporto all’ideale perseguito (Carrier, 1960). 

D'altra parte la situazione di chi « ha fede » resta sempre 
aperta verso nuove e più profonde risposte, poiché la fede è 
sempre cammino, mai sosta O immobilismo, mai possesso. La 
verità, soprattutto quella religiosa, non è qualcosa di ricevuto © 
conquistato una volta per sempre, ma qualcosa la cui faticosa 
scoperta non si esaurisce mai. « Credere » comporta quindi ov- 
viamente dei rischi, delle ansie e dei dubbi, dei passaggl obbli- 
gati anche per l'individuo maturo. C'è da diffidare di chi afferma 
di credere senza difficoltà, di non conoscere la sfida del dubbio. 

Il cammino della fede passa quindi per varie crisi (soprat- 
tutto nel periodo in cui s'afterma il pensiero logico, ossia nel- 
l'adolescenza), che sono quasi sempre segni positivi e di crescita, 
poiché permettono al credente di maturare ulteriormente la 
propria religiosità, vivendo la propria religione in modo più 
autentico. 

« Crescere religiosamente » significa dunque rinunciare alla 
staticità e all’abitudine per conquistare nuove e più complete 
certezze; significa anche rischiare conflitti religiosi che, benché 
limitati alla dimensione religiosa della vita psichica, rappresen- 
tano un notevole travaglio per chi li vive. 

Teoricamente è possibile anche una religiosità matura, pur 
senza la pratica esteriore. Tuttavia la posizione di « credente 
non praticante » è spesso una posizione di comodo e può facil- 
mente venir meno sotto l'influsso delle proprie e delle altrui 
idee. La pratica religiosa alimenta infatti la religiosità; esiste 
quindi una relazione tra consapevolezza dottrinale e fedeltà re- 
ligiosa. 


Resta anche possibile che una religiosità matura, cioè nor- 
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malmente strutturata e integrata, non sia Connessa con una Chiesa 
o con un Credo specifico. Può quindi esistere una visione reli. 
: ; in chi n Credo particolare o n 
giosa della vita anche in chi non an | die öğ 
appartiene ad una determinata Con essione religiosa. B 
Non si può perciò sostenere che l'adesione ad una religione 
rappresenti il mezzo esclusivo per strutturare e Integrare la 
propria religiosità, ne che sia sempre una garanzia sicura di 
maturità religiosa. Lo dimostra il fatto che alcuni pur scettici, 
indifferenti o atei, presentano una religiosità psicologicamente 


ben strutturata. 

Conversione religiosa matura Rientra in tale contesto la 
conversione che caratterizza l'adolescente, processo normale du- 
rante il periodo evolutivo. Starbuck (1899) ha infatti interpre- 
tato la crisi religiosa dell’adolescenza in termini di « conversione », 
concetto successivamente puntualizzato da Clark (1958) come 
« risveglio » progressivo di una nuova religiosità. 

La conversione adolescenziale è dunque una fase di progresso 
nello sviluppo della religiosità ed è quindi un segno di maggior 
maturazione. L'adolescente, dopo aver risolto la propria confu- 
sione affettiva, rifiuta le precedenti rappresentazioni religiose di 
tipo infantile. In questo modo si liberano le cariche di energie 
precedentemente impegnate nei conflitti inconsci (cioè mobilitate 
da parte dell'lo come difese) e diventano disponibili per una 
nuova relazione con il Trascendente. 


5. Non è facile spiegare o documentare il passaggio da una religiosità 


generica ad una condotta religiosa specifica. Possiamo soltanto affermare 


che ogni scelta specifica deriva da una religiosità di fondo e che lindi- 
viduo religioso si trasforma in « religioso specifico » quando le condizioni 
ambientali lo orientano in tal senso. Mailhiot (1958), osservando le pre- 
ghiere e i disegni di bambini sui quattro-cinque anni, conclude che per 
emergere dal semplicismo delle prime identificazioni religiose, il bambino 
necessita di essere aperto gradualmente e secondo le sue capacità all’ogget- 
tivazione della sua religiosità. 

6. Usiamo il termine «conversione » in senso religioso, quale pro- 
fonda modificazione dello stato spirituale del soggetto, accompagnata dal- 
l'adesione ad una religione o setta. In senso psicoanalitico il medesimo ter- 
mine designa la trasformazione di un impulso istintivo in un anormale com: 


portamento organico, cioè la trasformazi i ‘4 peichica in disturbi 
è DI mazione di ica in distur 
e sintomi somatici. energia psich 


106 


La conversione dell'adolescente è dunque un effetto dello 
sforzo sostenuto da lui nel corso del suo sviluppo maturativo 
e un'integrazione dei valori religiosi nella sua personalità. Non 
è più usare la religione per difendersi dalle proprie pulsioni 
profonde e per soddisfare bisogni infantili, poiché è ormai su- 
perata quella narcisistica difesa, mecessaria a proteggere l'auto- 
stima a spese di una percezione soggettiva del sé e del mondo. 

Oltre a questa forma di conversione adolescenziale, appar- 
tiene alla maturità religiosa anche la conversione di un soggetto 
adulto. Consiste in un'integrazione religiosa, cioè nella sistema- 
tizzazione della religiosità in una Chiesa o in una setta oppure 
nel passaggio da una religione ad un’altra. 

Nel primo caso la conversione può corrispondere ad un’ulte- 
riore integrazione nell’ambito della propria religione oppure al 
passaggio da una adesione generica ai valori religiosi ad una scelta 
precisa di una religione e quindi ad un’esperienza religiosa con 
partecipazione emotiva e intellettiva. Spesso questo tipo di con- 
vertito non è « areligioso », ma ha già conosciuto almeno nell’in- 
fanzia qualche esperienza religiosa. Si verifica quindi un risveglio 
di quanto ha vissuto e fu in seguito dimenticato o rimosso. Riaf- 
fiora così una precedente esperienza magari « marginale » dei 
valori religiosi, i quali benché inconsciamente, influiscono ancora 
sulla psicodinamica della conversione. Infatti una certa religiosità 
profonda resta presente anche nello psichismo di chi è indiffe- 
rente o ateo. 

Nel secondo caso, quando il convertito passa ad un’altra reli- 
gione, la conversione consiste nel fatto che l’individuo, dopo una 
ricerca emotiva e ragionata, sceglie nuovi oggetti religiosi da lui 
ritenuti migliori di quelli che abbandona. 

La conversione religiosa è pertanto un fenomeno complesso 
in cui intervengono fattori intrapsichici e ambientali, anche se 
il tentativo di spiegarla psicologicamente non significa escludere 
l'intervento soprannaturale. Nel suo aspetto intrapsichico essa 
corrisponde alla disgregazione dell’oggetto religioso dell’Io, se- 
guita da una sua nuova ristrutturazione. Si può quindi intendere 


psicologicamente come la disgregazione d’una sintesi mentale e la 
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sua sostituzione con una nuova (Penido, 1935 ) Questa dinamica 
non ha quindi nulla a che vedere con il dubbio, le difficoltà, le 
crisi o le chiarificazioni nell’ambito del medesimo oggetto reli- 
gioso. o 
Anche se è un atto personale, la conversione religiosa ha 
anche aspetti sociali. Penido distingue infatti due tipi di conver- 
sione: quella endogena e quella esogena. Nella prima, di origine 
interiore, l'avvenimento esterno (un evento traumatico, una malat- 
tia, un dolore psichico, ecc.) ha scarsa importanza, poiché si ri- 
duce a semplice occasione, ed è invece il processo intrapsichico 
a prevalere. Nella seconda conversione, di origine esterna, il 
cambiamento è provocato da un avvenimento esterno che in- 
fluisce sul soggetto. Entrambe le conversioni possono accompa- 
gnarsi o meno con una integrazione o una disintegrazione della 


sintesi religiosa del soggetto. o 
La conversione di un soggetto maturo è pero sempre il risul- 


‘tato di una progressiva ed autentica maturazione intrapsichica. 


” = 


L'avvenimento esterno è soltanto la causa scatenante di un pro- 
cesso dinamico conscio e inconscio già in atto da tempo, che porta 
la religiosità del soggetto verso un nuovo oggetto religioso. Quan- 
do la conversione si attua in modo rapido ed improvviso, senza 
un processo graduale, c'è da dubitare che essa appartenga all’espe- 
rienza religiosa matura. C'è però da tener conto del fattore 
soprannaturale, il cui influsso sulle motivazioni ed i meccanismi 
del « cambiamento » non è sottoponibile ad una analisi psicolo- 
gica. Tuttavia, poiché il processo di strutturazione € d’integra- 
zione della religiosità può essere soltanto graduale e progressivo, 
da un punto di vista psicologico lasciano perplessi certe conver- 
sioni religiose improvvise e istantanee. Oltre l’azione della « gra- 
zia », si possono spiegare come una tappa di una strutturazione 
più lenta di antecedenti psicologici che hanno preparato il sog- 
getto all’avvenimento decisivo. 

| Possiamo infine affermare con sicurezza che una conversione 
religiosa matura è un elemento operativo nella strutturazione psi- 
chica dell'individuo, contribuendo al processo d'identificazione € 
d'integrazione della sua personalità. È quindi un'esperienza crea- 
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tiva e un'affermazione positiva delle potenzialità del soggetto, 
che può così espandersi ed esprimersi ulteriormente nel rispetto 
di sé e degli altri. Implica infatti tolleranza della diversità e ri- 
spetto della pluralità. Una conversione autentica rappresenta 
quindi una trasformazione duratura del comportamento religioso, 
sebbene non sia mai una soluzione totale ma soltanto una tappa 
progressiva. Infatti « credere » è una ricerca continua. 


CONCLUSIONI SULL'EVOLUZIONE DELLA RELIGIOSITA 


Mentre non si hanno ragguagli precisi sul primo risveglio 
psico-religioso, ci sono numerose documentazioni circa la sua 
precocità e la sua evoluzione, che va attuandosi gradualmente nel- 
l'ambito dell'evoluzione psicologica generale. 

Vari studiosi hanno diviso l'evoluzione religiosa in periodi o 
tappe, riferendosi all’età. Penido (1935) propone la seguente di- 
visione: l’origine o conversione, il progresso © ascetismo, il 
culmine o esperienza mistica. 

Anche Harms (1944) divide l’evoluzione religiosa in periodi, 
definendo quello dai tre ai sei anni come « stadio fiabesco », pro- 
prio per il suo modo specifico di esprimersi, caratterizzato da 
intense fantasie senza razionalità. Segue il periodo « realistico », 
dai sette ai dodici-tredici anni, durante il quale il ragazzo realizza 
un’idea di Dio più esatta e quindi più realistica. Nel successivo 
periodo « individualistico », dai tredici ai diciotto anni circa, 
l’adolescente raggiunge originalità e autonomia religiosa. 

Erikson (1950) divide invece lo sviluppo psicologico (e quin- 
di indirettamente anche quello religioso) in otto stadi: 1) uno 
stadio « sensoriale » o « orale » (coincide con il primo anno di 
vita) durante il quale è necessario si stabilisca un autentico senso 
di fiducia da parte del bambino verso la madre; 2) uno stadio del- 
l’« apprendimento muscolare » o « anale » (dal secondo al terzo 
anno di vita) durante il quale il bambino impara a controllare 
le funzioni fisiologiche; 3) uno stadio detto dell’« apparizione 
della coscienza » (quarto-quinto anno di vita) quando nel bam- 
bino appare la nozione di bene e di male; 4) uno stadio del 
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« lavoro scolastico » (dal sesto al dodicesimo anno); 5) un altro 
stadio della « sintesi dello » (coincide con l'adolescenza). Gli 
ultimi tre stadi (giovinezza, età adulta e maturità) corrispondono 
alla maturità psicologica. 

Secondo Guittard (1952) invece, si possono distinguere nello 
sviluppo religioso tre stadi: un primo (dalla nascita ai sei-sette anni) 
caratterizzato da una fede « imitativa »; un secondo (dai sette- 
otto anni ai quindici-sedici) contrassegnato da una fede « scon- 
volta » perché messa in discussione; un terzo stadio (dai quindici- 
sedici anni ai venti e oltre) caratterizzato da una fede « perso- 
nalizzata ». 

Anche Gruehn (1956) divide l'evoluzione religiosa in sei pe- 
riodi in riferimento all’età. Un primo periodo (dalla nascita ai 
due anni) durante il quale non si può parlare di esperienza 
religiosa, anche se esso è molto importante perché la religiosità 
adulta dipende dagli avvenimenti psichici di questa età (risposta 
affettiva dell'ambiente familiare, clima psicologico familiare, im- 
magine materna e paterna); un secondo periodo (dai due ai tre 
anni) durante il quale il bambino presenta le prime manifesta- 
zioni religiose e tende a vivere il rapporto con Dio come vive 
il rapporto con la mamma; un terzo periodo (dai tre ai quattro 
anni) caratterizzato da una pietà pre-magica che si esprime con 
una preghiera che fa parte del gioco; è quindi definita da Gruehn 
come « preghiera ludica »; un quarto periodo (dai quattro anni 
ai sette) contrassegnato da una « pietà magica e animistica », 
simile a quella dei popoli primitivi. Durante questo periodo il 
bambino è ancora molto credulo e tende a popolare il mondo 
di spiriti buoni o cattivi e a pregare con una fiducia magica. Un 
quinto periodo (dagli otto ai tredici-quattordici anni) è carat- 
terizzato da una « pietà autoritaria e moraleggiante », poiché il 
ragazzo e poi il pubere desiderano responsabilizzarsi delle proprie 
azioni. Un sesto periodo (dai quattordici ai diciotto anni circa) 
coincide con una presa di posizione personale nei riguardi della 
realtà ambientale e comprende il passaggio sul piano morale da 
una « morale eteronoma » a una «morale autonoma ». Corri- 
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sponde alla crisi adolescenziale; attraverso un'opposizione cri- 
tica all'ambiente, l'adolescente realizza un processo di revisione 
dei propri valori culturali, morali e religiosi. 

Secondo Zavalloni (1964) infine, lo sviluppo religioso è ca- 
ratterizzato nell'infanzia da un’adesione inconsapevole, nella fan- 
ciullezza da un'accettazione passiva, nell’adolescenza da un'ac- 
cettazione discussa, nella giovinezza e nella maturità da una pos- 
sessione convinta, se prima non si verifica l'abbandono di una 
vita religiosa. 

Altri Autori non concordano su queste divisioni cronologiche, 
per il fatto che la realtà è sempre più complessa di ogni schema 
che periodicizzi l’arco evolutivo. Tuttavia anche noi per ragioni 
tecniche abbiamo dovuto qui ricorrervi, consci però che la divi- 
sione secondo la cronologia evolutiva comprende fasi contigue, 
senza un confine netto fra loro; ogni delimitazione è quindi lar- 
gamente approssimativa. 

Una valutazione della religiosità infantile non è facile poiché 
un suo studio fenomenologico, cioè « soggettivo », è metodolo- 
sicamente difficile. Le affermazioni dei vari Autori sono tra loro 
discorsi e talora contraddittorie. Gemelli (1955) sostiene che è 
improprio parlare di autentica religiosità infantile prima dei sette- 
otto anni, poiché fino a quell’età, il bambino non presenta ancora 
una capacità intellettiva e volitiva. Anche Allport (1950) afferma 
che le risposte religiose nell’infanzia sono solo imitative e quindi 
apparenti, proprio perché il bambino a motivo dell’incompleto 
sviluppo intellettivo, non ne può comprendere il significato. La 
sua condotta relisiosa deriverebbe quindi soltanto da apprendi- 
menti e da condizionamenti ambientali. Otto (1917) definisce 
questa esperienza religiosa primitiva come un’« intuizione irra- 
zionale » del « radicalmente Altro », vissuta con sentimento di 
dipendenza e con reazioni ambivalenti di rispetto, di timore, 
d’indegnità e quindi d’attrazione e di ripulsa. 

Harms (1944) sostiene invece la tesi che il bambino già 
nello « stadio fiabesco » vive un'esperienza religiosa profonda e 
originale, sicché presenta un’autentica religiosità, benché diversa 
da quella dell’adulto. Anche Aragò-Mitjans (1965), pur ricono- 
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scendo che nell’infanzia non si sono ancora strutturati i fattori 
emotivi, intellettivi e volitivi, afferma che il bambino ne pos- 
siede gli elementi primitivi e quindi che la sua religiosità, seb. 
bene incipiente e potenziale, è vera in quanto interiorizzata sotto 
l’influsso dell'ambiente. Vergote (1966), partendo dal presupposto 
che il bambino fin dai primi anni presenta a livello inconscio 
una « esperienza di integrazione » e una capacità simbolica, pensa 
che si possa già parlare di una religiosità infantile. Anche Godin 
(1961a) definisce il comportamento religioso dell’infanzia come 


« assimilazione emotiva » e non come semplice imitazione da 


parte del bambino.” 
Certamente nei primi anni di vita la religiositá € rudimentale, 


connessa con elementi istintivi, contingenti e sensoriali e molto 
condizionata dall'imitazione e dalla proiezione di desideri in parte 
frustrati. Di conseguenza, anche se può essere non di rado un'espe- 
rienza superiore rispetto alla matrice da cui deriva, va consi- 
derata con cautela, anche perché fino all’adolescenza il ragazzo 
vive una religiosità poco interiorizzata, per lo più passiva e acqui- 
sita sulla base delle regole impartite dall’ambiente. 

Con il procedere dell’età il rapporto immagine di Dio e im- 
magini dei genitori tende a distinguersi e l'individuo, se ha 
superato le proprie problematiche inconsce nei confronti delle 
figure parentali, attua una progressiva purificazione della sua 
concezione umana di Dio, giungendo a prendere sempre più co- 
scienza della sua trascendenza. Da una prima fase « prerazio- 
nale » e intuitiva, proiezione di desideri o di bisogni insoddi- 
sfatti, si passa così a una fase « razionale » durante la quale 
l’esperienza religiosa infantile si evolve grazie alla razionalità, 


7, Alcuni Autori, fra cui Gruehn (1956), ritengono autentica anche la 
preghiera intorno ai tre-quattro anni (benché proporzionata allo sviluppo 
mentale di tale età) per un'intima partecipazione e per un’identificazione 
di tipo « empatico ». Non sarebbe quindi semplice conseguenza di un ap- 
prendimento meccanico e imitativo provocato dall'esempio dei genitori. 

Anche secondo Greensted (1952) la preghiera del bambino non deve 
i as una semplice reazione verbale, bensì come un compot- 
Snia cui convergono i gesti, le espressioni, le rappresenta 
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nella sicurezza soggettiva che il « radicalmente Altro » è un'auten- 
tica realtà e non solo una proiezione illusoria o di comodo.” 
Vergote (1966) interpreta tale evoluzione come il passaggio da 
un’esperienza religiosa non strutturata ad un «atteggiamento » 
di accettazione e d'integrazione dell’« Altro ». Come l'individuo, 
durante la sua evoluzione personale, va distaccandosi progressi- 
vamente da « sé » e aprendosi sull’« altro », così anche in campo 
religioso, superati gli stadi arcaici del vissuto infantile, egli 
acquista progressiva percezione dell’esistenza dell’« Altro ». 
Tale dinamica soggettiva dell’esperienza religiosa si attua dun- 
que attraverso l'integrazione di vari dinamismi psicologici. 


Fattori personali. Molteplici sono gli elementi psichici che vi 
concorrono. Primo fra tutti è quello « emotivo », che comprende 
oltre al sentimento di paura anche il bisogno di fiducia, d’amore, 
di donazione. È inoltre importante anche l'elemento « intellet- 
tivo », cioè la conoscenza e la concettualizzazione dei valori re- 
ligiosi, poiché la maturità religiosa è anche relativa al grado di 
sviluppa intellettuale dell’individuo; uno sviluppo intellettuale 
precoce o tardivo la condiziona. Segue l'elemento « volitivo », 
come atto di accettazione e di adesione ad una dottrina, con 
conseguente impegno agli schemi di comportamento che ne de- 
rivano. 

I vari Autori divergono sul valore degli elementi emotivi, 
intellettivi e volitivi in ordine alla religiosità. Otto (1917) sot- 
tolinea che il fattore emotivo è quello fondamentale, mentre 
quello intellettivo è poco rilevante. Anche Starbuck (1899) e 
James (1902a) affermano che l’unico elemento costitutivo della 
vita religiosa è quello emotivo, mentre Girgensohn (1921) è 


. 8. Tratteggiando le caratteristiche della religiosità infantile (raffigura- 
zione antropomorfica, magica e animistica della divinità) abbiamo consta- 
tato come il fattore emotivo prevalga su quello intellettivo e volitivo. Po- 
trebbero dunque essere più appropriati i termini di « religiosità pre-logica » 
per designare la religiosità dell'infanzia e della fanciullezza, quando il bam- 
bino e il ragazzo sono per lo più incapaci a concatenare i concetti in ma- 
niera logica e coerente, e di « religiosità » per indicare quella dall'adole- 
scenza in poi, che è tessuta d'intellettivitá e di volizione. 
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d'opinione contraria e sostiene che alla base dell esperienza re- 


ligiosa c'è Pelemento intellettivo. 

Ci sembra che un'autentica maturità religiosa si realizzi 
quando c’è equilibrio dinamico fra gli elementi emotivi, intel- 
lettivi e volitivi. Il fattore intellettivo ha valore perché dà per- 
sistenza all'elemento emotivo che, a sua volta, soddisfa l’Eros. 
Infatti una religiosità prevalentemente emotiva, basata sul sem- 
plice sentimento e senza una base intellettiva, difficilmente dura 
nel tempo. Né va considerata maturità religiosa quella che non 
implica l’elemento volitivo, non comporta cioè atti di volontà. 
Non ci riferiamo alla necessità di scegliere un Credo o d'impe- 
gnarsi costantemente nella sua pratica, ma alla volontà di pren- 
dere coscienza dell'immaturitá delle proprie motivazioni religiose 
e di elaborare dinamicamente nuove integrazioni e strutture per 


promuoverne la maturazione. 


Fattori ambientali. Sono l'insieme dei principi e delle norme 
istituzionalizzate che influenzano l’individuo integrandosi con il 
suo vissuto evolutivo personale. Abbiamo già messo in evidenza 
come la maturità religiosa dipenda non soltanto dai fattori per- 
sonali, ma anche dal contesto familiare e da quello socioculturale 
nei quali l'individuo è cresciuto e vive.’ Poiché l'ambiente è un 


9. La religiosità può essere condizionata non soltanto dal rapporto con 
i genitori, ma anche da quello con i fratelli. Il « figlio maggiore » (dopo 
un periodo di vita con fe caratteristiche del figlio unico) con la nascita 
di un fratello deve abituarsi a porsi dei limiti. Ma proprio perché fiero 
di essere il maggiore, posizione che considera quasi un merito personale, 
tende a fare le veci dei genitori e per lo più difende punti di vista tradi- 
zionali attribuendo importanza all'autorità, Tende quindi ad opinioni con- 
servatrici (in politica è spesso un conservatore), mentre sul versante reli- 
gioso è rispettoso per una religiosità da timore. 

Il « secondo figlio », poiché risente della sua posizione inferiore nella 
famiglia, è probabile che accolga idee progressiste o rivoluzionarie; è spesso 
quindi un contestatore, soprattutto se la nascita di un terzo figlio lo fa 
sentire carente dell'affetto dei genitori. Come in politica è spesso un radi- 
cale, così sul versante religioso è spesso contestatore, scomodo per l’auto- 
rità ecclesiale. 

i Il « figlio più piccolo» o si adagia nella passività o reagisce con note- 
vole orgoglio e cerca di superare tutti con una prepotente ambizione. 
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elemento importante nel processo che plasma la struttura psi- 
chica dell’individuo, è quindi ovvio che anche la religiosità ne 
subisca l’influsso. 

Vi è correlazione tra il condizionamento familiare sul bam- 
bino e l’atteggiamento religioso dell’adulto. Wach (1955) ha 
osservato come nelle culture più disparate si possa evidenziare 
uno stretto rapporto fra i sentimenti religiosi dell’adulto e le 
prime esperienze da lui vissute nell’ambiente primario. E la 
prima educazione quindi che molto spesso ha un'influenza deci- 
siva sui futuri atteggiamenti religiosi, anche se non bisogna 
commettere l’errore di considerare il bambino (anche il ragazzo 
e l'adolescente) come un soggetto passivo, totalmente modellato 
dall'ambiente familiare e sociale. Benché le influenze ambientali 
siano importanti, non dobbiamo dimenticare che l’individuo fin 
da bambino, è fornito di individualità elaborativa di quanto 
riceve. Il suo futuro non corrisponderà a quanto ha ricevuto 
in un rapporto di semplice casualità, ma sarà assimilato e tra- 
sformato intrapsichicamente. 

La religiosità dell'individuo è quindi il risultato dell’educa- 
zione religiosa e delle sue strutture mentali (Vianello, 1974a e b), 
anche se è necessario precisare che il rapporto tra fattore am- 
bientale e quello personale è molto stretto; non è quindi sempre 
facile distinguere quale dei due prevalga nella formazione della 
personalità. 

Si può quindi concludere che l’uomo è fondamentalmente re- 
ligioso, ma lo può diventare sempre di più a mano a mano che 
struttura la propria personalità nel corso della sua maturazione 
psicologica. La religiosità infantile è fondamentale per la reli- 
giosità matura dell’adulto; tuttavia questi, durante la sua evo- 
luzione psicologica, deve « filtrare » le scorie della sua esperienza 
religiosa infantile. La maturità religiosa coincide pertanto, come 
s'è già detto, con un atteggiamento dinamico (affettivo, cogni- 
tivo, volitivo) in continuo equilibrio evolutivo e integrato nella 
personalità. Corrisponde quindi ad un processo che non termina 
mai perché non è mai raggiungibile nella sua completezza, a 
motivo della necessaria e continua ricerca di nuove strutturazioni 


115 


Escaneado con CamScanner 


e o i e S rr ana SES 


e certezze. In questa dinamica senza un traguardo che è propria 
dello psichismo, la maturità psicologica e quella religiosa coinci- 
dono. 

Poiché la religiosità appare strutturata soltanto alla fine del. 
l’età evolutiva, si può parlare di maturità religiosa soltanto nel. 
l'età matura. Woollcott (1962) ritiene che un'integrazione dei 
valori religiosi nella personalità si possa raggiungere soltanto verso 
la fine del terzo decennio di vita o all’inizio del quarto. Con- 
dividiamo pienamente questa affermazione, poiché non è certa- 
mente prima del terzo decennio di vita che l'adulto realizza la 
propria maturità psicologica, quella che condiziona appunto la 
sua maturità religiosa. 

È raro poi che un'integrazione religiosa si produca senza 
crisi e conflitti. Come senza la crisi adolescenziale non si strut- 
tura l’adulto maturo, così senza crisi religiosa non si realizza una 
religiosità matura. Inoltre, poiché la presenza di conflitti consci 
e inconsci è normale anche nella maturità religiosa, si può af- 
fermare che la crisi è una componente essenziale della religiosità; 
crisi non intesa in senso negativo, ma come processo decisamente 
positivo. Del resto la religiosità matura è sempre ricerca. 

Per Freud, il problema religioso è vanificato e le sue teorie 
sull’origine psicologica della religione tendono a dimostrare che 
l’idea di Dio è un'illusione perché affonda le radici nel rapporto 
con i genitori; il Dio personale corrisponderebbe quindi psicolo- 
gicamente a un padre amplificato e sublimato. Di conseguenza, 
sempre per Freud, tutte le « dottrine religiose » sarebbero illu- 
sorie; la religione sarebbe una nevrosi universale e l’uomo reli- 
gioso un nevrotico, cioè un immaturo psicologico, 

Non si può certo sottoscrivere l'affermazione che l’adulto re- 
ligioso sarebbe sempre un immaturo psicologico, né quella se- 
condo cui l’oggetto trascendente verso cui rivolge la sua religio- 
sità, si fonderebbe su un'illusione. Qualsiasi discorso psicologico 
non deve superare le frontiere della constatazione scientifica; di 
conseguenza sia una riduzione psicologistica che valuta la reli- 
gione una semplice proiezione psicologica, sia una visione mira- 


116 


| "to vr oe. 


colistica che la considera rivelazione di Dio nell’uomo, oltre- 
passano i limiti della scientificità. 

Spetta ad altri studiosi come abbiamo già scritto, riaffermare 
l’esistenza di Dio e la sua trascendenza; dal punto di vista psi- 
cologico va però precisato che è proprio caratteristico dello psi- 
chismo immaturo il non accettare o il valutare negativamente 
quanto oltrepassa l'orizzonte dei propri valori e delle proprie 
conoscenze. Un adulto maturo non sí sente minacciato da quanto 
lo trascende e non identifica tutta la realtá esistente solo con 


| il « qui » e con l’« ora », cioè con quanto è presente € immediato. 


Se poi l’individuo durante le prime tappe della sua evolu- 


zione psicologica, distorce la figura di Dio, tale comprensibile 


deformazione non dimostra affatto che egli non esista. Anche il 
bambino ha un’immagine paterna idealizzata, non corrispondente 
alla realtà; eppure ciò non comporta affatto la non esistenza di 


suo padre. 
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Poiché dall'inizio del secolo Panalisi del comportamento umano 
tiene conto della dimensione inconscia, anche l'esame della pro- 
blematica religiosa ha quindi assunto una nuova impostazione. 
Si è preso coscienza che la condotta religiosa non è frutto di una 
scelta completamente libera, attuata con assoluta libertà, ma è 
anch'essa condizionata da pulsioni affettive profonde che sono 
parte integrante della vita. 

Una normale evoluzione psicologica fin dalle prime fasi di 
sviluppo, è presupposto essenziale per una normale strutturazione 
della religiosità e della corrispondente maturazione religiosa. Gli 
studi di Mac Avoy (1953) hanno dimostrato come alcuni com- 
portamenti religiosi immaturi nell’adulto, rappresentino la con- 
seguenza di turbe psicologiche dell’età evolutiva e come esista 
un rapporto evidente tra religiosità immatura dell’adulto e di- 
sturbi nella sua evoluzione psicologica fin dalle prime tappe in- 
fantili. 

È noto che secondo Freud, la psicodinamica inconscia infan- 
tile si evolve secondo tappe, denominata da lui « fasi » e messe 
in rapporto con talune zone del corpo dalle quali il bambino 
trae maggior eccitamento. Le più importanti sorgenti di sensa- 
zioni sono tre: la zona orale, la zona anale e la zona genitale. 
Ognuna a turno predomina sulle altre e caratterizza gli interessi 
erotici del bambino e le sue fantasie consce o inconsce. 

La fase orale inizia con la nascita e coincide pressapoco con | 

| 
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il primo anno di vita. Durante questo periodo tutto l’interesse 
del bambino è polarizzato verso il nutrimento. Egli prova le 
maggiori sensazioni di piacere nel succhiare e la bocca diventa 
l'organo sensitivo per eccellenza. Freud definì « sessuale » in 
senso lato questo piacere, poiché dona appagamento e prepara 
il terreno dal quale si svilupperà la sessualità adulta, quella 
esercitata anche nel bacio. 

È importante l'influenza dell’erotismo orale sulla formazione 
del carattere, poiché durante questa fase il bambino inizia la 
conoscenza degli oggetti € impara ad avere rapporto con essi. 

Nel primo periodo di vita, il tubo digerente è per lui l’ap- 
parato organico grazie 2 cui stabilisce relazioni con l’ambiente. 
Infatti è solo attraverso la bocca che egli prende contatto con 
il mondo esterno. All’inizio non distingue tra il seno materno 
e il proprio corpo; soltanto quando s’accorge che quel seno gli 
viene a mancare, impara a porlo fuori di sé e inizia a conside- 
rarlo un « oggetto », dapprima ancora investito della carica nar- 
cisistica primitiva, in seguito personalizzato nella madre. Il seno 
materno rappresenta quindi per il bambino il primo oggetto 
d’amore parziale attraverso il quale giungerà alla figura materna, 
vero oggetto d’amore totale. 

Tale rapporto con la madre come ha dimostrato la psicoana- 
lisi, è strutturante per il bambino perché da esso dipendono sia 
il meccanismo primitivo dell’autostima, sia la futura capacità af- 
fettiva ed emotiva a livello interpersonale. Infatti attraverso il 
rapporto gratificante con la madre, il bambino acquista quella 


1. Il termine «sessuale » è usato da Freud (1905) nei confronti del 
bambino per indicare un'esperienza erotica, un'attività sensoriale infantile 
ancora frammentaria e disorganizzata, la cui funzione è di ottenere pia- 
cere. L'individuo adulto utilizzerà questa esperienza, dopo averla sintetiz- 
zata e organizzata, esercitando la sua sessualità matura (cioè la capacità 
genitale) per continuare la specie. Chi non ha fatto studi specifici sulla 
psicoanalisi dovrebbe sostituire « sessuale » con « sensuale » O «erotico», 
ed allora molti malintesi sulla sessualità infantile com'è considerata da Freud, , 


sarebbero chiariti. Lo psicoanalista per « sessuale » non intende infatti la | 


genitalità (che è soltanto uno degli aspetti della sessualità), ma l’espe- 


rienza erotica che il bambino vi izi i delle 
ber vive nell'eserc tasie € Q€ 
sue funzioni arganiche. izio delle sue fan 
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« fiducia primaria », quella giusta dose di narcisismo, quella di- 
sponibilità a « volersi bene », necessaria per sentirsi un adulto 
sereno, sicuro e accettato, e così inserirsi € integrarsi validamente 
nella società. 11 mondo interiore costituito dalle relazioni con le 
persone interiorizzate, costituisce quindi il fondamento delle re- 
lazioni verso il mondo esterno; cioè la relazione che ciascun in- 
dividuo ha avuto nei primi stadi di sviluppo con le persone da 
cui dipendeva la soddisfazione dei suoi bisogni, condiziona il 
modello delle sue successive relazioni oggettuali. 

Evolvendosi psicologicamente, il figlio attua un parziale di- 
stacco dall’oggetto materno, realizzando così progressivamente 
una certa « distanza » affettivo-istintiva dalla madre. Già verso 
la fine del primo anno di vita, ha inizio nel bambino la capacità 
di rappresentarsi mentalmente la madre quando è assente, me- 
diante un processo di identificazione, che gli permette di sop- 
portarne l’assenza temporanea, superando l’angoscia dovuta al 
temporaneo abbandono. 

Se tale capacità non si attua, la madre continua ad essere 
l'oggetto non solo delle tendenze di dipendenza e di affetto, ma 
anche di quelle aggressive. Siccome il rapporto con la madre è 
il rapporto primario dalla cui natura ed evoluzione dipendono 
la possibilità e la qualità dei rapporti successivi, se esso per yi- 
cissitudini varie (frustrazioni, disinteresse, abbandono affettivo, 
ecc.) non si realizza adeguatamente, continuerà a proiettarsi anche 
sulle figure sostitutive. Il modo con cui si attuano le psicodina- 
miche della fase orale, condizionerà il successivo rapporto con la 
realtà. Ad una buona gratificazione orale seguiranno dunque auto- 
sicurezza e ottimismo, mentre la frustrazione orale avrà come 
conseguenza un atteggiamento pessimista e incline alla depressione. 

Il bambino, trascorso il primo anno di vita, passa alla fase 
anale. È il secondo stadio transitorio del suo sviluppo normale, 
il periodo durante il quale riceve impressioni e sollecitazioni pia- 
cevoli dalla funzione dell’escrezione. Certamente il piacere anale 
è presente fin dai primi giorni di vita e viene percepito durante 
le cure materne per la pulizia; però è nel secondo anno che la 
zona anale diventa il centro di tutte le eccitazioni, sia con Veli- 
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erso la loro ritenzione. Provocando 


minazione delle feci sia attrav 
procurano entrambe una 


una stimolazione sulla mucosa del retto, 


sensazione piacevole. 
L'evoluzione dall'oralitá alPanalitá significa passaggio dalla 


capacità di ricevere alla capacità di dare o di rifiutare, dalla 


passività all'autonomia, dal mondo come parte di sé al mondo 


come interlocutore o antagonista di sé. Il bambino infatti con 


la fase anale inizia a vivere come persona € impara a distinguere 
P«io» dal «tu», con la possibilità di fare scelte positive o 
negative su qualcosa, a favore o contro qualcuno. 

Dutante la fase anale, il bambino fa la prima esperienza di 
« disciplina » imposta dall’autorità esterna, che tende a discipli- 
narne il comportamento. Inoltre mediante la funzione intestinale, 
impara ad opporsi agli altri o ad usarli per sé, in rapporto alla 
propria esperienza ritentiva O espulsiva. L'ostinatezza (il mante- 
nere cioè la propria posizione in opposizione a qualcun altro) è 
ad esempio una prova di forza, attuata dal bambino che si sente 
debole, per dimostrare a se stesso di possedere un certo potere 
sui genitori più forti di lui. 

Anche l'educazione alla pulizia mediante il controllo degli 
sfinteri, condiziona quindi i futuri rapporti interpersonali. Se al 
bambino è richiesto troppo precocemente un autocontrollo, che 
anche fisiologicamente non è ancora in grado di realizzare (lo 
sviluppo neuromuscolare necessario per il controllo degli sfinteri 
viene raggiunto soltanto dopo i due anni) oppure se ciò viene 
fatto troppo rigidamente da una madre autoritaria e scarsamente 
gratificante, egli cade in una situazione di ansiosa ambivalenza 
tra il desiderio che la madre « vada via », non lo perseguiti più, 
e la paura di venirne abbandonato. 


Verso i tre anni il bambino passa alla fase fallica, durante 


la quale predomina l’interesse per gli organi genitali, fonte di 
sensazioni piacevoli fin dalla nascita. Già nel lattante si può os- 
servare una certa autostimolazione genitale; però è verso i tre- 
sei anni che l'erotismo genitale predomina sulla erogeneità delle 
altre parti del corpo. In tale fase avviene infatti la familiarizza- 
zione con i genitali. Se tale psicodinamica non si verifica serena- 


124 


de 


motivo della repressione ambientale, lo sviluppo del 
ardi della genitalità viene arrestato e si verifi. 
cherà nell'adulto una corrispondente immaturità psicoaffettiva. 
Nella fase fallica, l'eroticità infantile raggiunge il suo culmine 
nel cosiddetto « complesso di Edipo », che verrà superato parzial. 
mente verso i sei anni e totalmente solo con l'adolescenza. 
Freud ha distinto queste tre fasi nello sviluppo psicosessuale 
del bambino, perché il concentrarsi dell’erogeneità nelle varie 
zone avviene secondo questa successione cronologica, in rapporto 
con la maturazione dei centri nervosi. In pratica però il bambino 
passa da una fase all’altra gradualmente e spesso queste tappe 
del suo sviluppo si sovrappongono. 


Durante questo sviluppo psicologico normale, si producono 


« rimozioni » ? e questo spiega la scarsità dei nostri ricordi in- 
preconscio, sono 


fantili. Quelli che rimangono a livello conscio € 

in gran parte « ricordi di copertura », ossia reminiscenze di fatti 
emotivamente indifferenti che mascherano elementi molto più 
importanti ma sottratti al ricordo conscio mediante il processo 
di rimozione. Si spiega così l’incomprensione dell'adulto per la 
psiche infantile; il processo di rimozione che si è operato in lui 
durante l'infanzia, è tutt'ora operante e gli impedisce di rico- 
noscere nel bambino quei processi dinamici che sono ormai sot- 
tratti alla sua memoria. 


mente a 
bambino nei rigu 


2. Intendiamo per «rimozione » un processo psicologico mediante il 
quale avviene un trasferimento nell’inconscio di contenuti mentali. L'indi- 
viduo, senza volerlo, anzi senza saperlo, sotto la pressione della censura del 
Super-io, rifiuta determinate idee, immagini, fantasie, impulsi che gli risul- 
tano penosi € angosciosi. Essi sono allontanati dal conscio e trasferiti nel- 
l'inconscio. La rimozione avviene quindi sotto la soglia della coscienza; 
si distingue quindi dalla « repressione » (o « inibizione ») che corrisponde 
a un processo del tutto conscio, nel quale il contenuto represso diventa 
semplicemente preconscio e non inconscio, 
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CAPITOLO PRIMO 


IMMATURITA RELIGIOSA 


Percorrendo le varie fasi del proprio sviluppo, l’individuo si 
evolve lungo l’infanzia, la fanciullezza e l’adolescenza, da uno 
stadio possessivo ad uno stadio oblativo, dalla dipendenza al- 
l'autonomia, dall’esocentrismo alla relazione con l’altro e alla. 
socializzazione. 


Non sempre tale evoluzione (sublimazione dell’istintualità, 
smorzamento dell’ambivalenza, strutturazione dell’Io, ecc.) si ve- 
rifica in modo normale, poiché possono verificarsi fissazioni ' 
o regressioni a fasi precedenti, che disturbano la maturazione 


l. La «fissazione» è un processo psicologico inconscio che consiste 
in un arresto dello sviluppo psicoaffettivo a motivo di fattori costituzio- 
nali (per esempio, ereditarietà di un'intensa erogeneità anale) o ambientali 
negativi (per esempio, gratificazioni eccessive o frustrazioni eccessive). L’in- 
teresse affettivo che unisce il soggetto ad un oggetto o ad una persona, 
si trasforma in un legame rigido e atrofico e rimane tale senza evolversi, 
sicché l’individuo permane infantilmente « fissato » a qualche oggetto o a 
qualche persona. 

2. La «regressione » è un processo psicologico inconscio, rappresen- 
tato dal ritorno a una fase di sviluppo un tempo superata e quindi a 
modalità di soddisfazioni istintuali di tipo infantile ed a organizzazioni 
primitive dell'Io. Tale ritorno ad un comportamento infantile è la con- 
seguenza di un meccanismo psichico di difesa nei confronti della frustra- 
zione e in genere si verifica tanto più facilmente quanto più forte è stata 
la corrispondente fissazione. La regressione si stabilizza cioè sui livelli nei 
quali intensi conflitti infantili hanno accumulato cariche e controcariche; 
di conseguenza regrediscono, ad esempio, allo stadio sadico-anale quei sog- 
getti che hanno le più forti fissazioni sadico-anali. 


La regressione non ha sempre carattere patologico; esiste infatti anche 
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2, Ovviamente non si tratta sempre d’immaturità 
globale che investe tutto lo psichismo, ma di nuclei d'immatu. 
rità: cioè determinati tratti delta personalità non sono stati armo. 
niosamente sviluppati e integrati nella struttura psichica com. 


plessiva. 


della personalit 


IMMATURITÀ PSICOLOGICA 


L’immaturità psicologica non si manifesta pertanto in tutte le 
attività del soggetto. Egli può quindi avere capacità intellettuali 
e professionali normali; può comportarsi normalmente nelle rela- 
zioni superficiali e limitate, ma è carente nelle relazioni affet- 
tive profonde e prolungate. Come una parte del nostro corpo 
colpita durante la crescita da un processo morboso, può arrestare 
il proprio sviluppo, così anche una parte della psiche (ad esem- 
pio la sfera affettiva) per cause ambientali e soprattutto familiari, 
può rimanere disturbata nel suo cammino evolutivo e « fissarsi » 
ad un livello immaturo, a differenza del resto dello psichismo 
che « cresce », spesso anche più della norma, per compensazione. 

Conseguenza di ciò, è il non poter realizzare quasi sempre 
senza volerlo e senza saperlo, una maturità psicoaffettiva. La fis- 
sazione, per esempio, dell’adulto allo stadio edipico, comporta 
infantilismo affettivo, desiderio di ricevere protezione e ammira- 
zione, difficoltà a rapporti affettivo-sessuali maturi, strumentaliz- 


una regressione normale che distacca l'Io provvisoriamente dalla realtà per 
permettergli di ricaricarsi. Quella che si verifica, per esempio, durante il 
sonno, corrisponde appunto ad una regressione fisiologica periodica. Anche 
durante lo stato di veglia la regressione può essere normale, anzi utile 
perché offre all'individuo una maggior resistenza agli stress ambientali. Lo 
hanno dimostrato alcuni prigionieri di guerra, sopravvissuti grazie a una 
certa insensibilità psicologica, equivalente a una ritirata strategica dell'Io 
allo scopo di venire meno traumatizzato, In tali casi la regressione non € 
stata certamente patologica ma terapeutica, cioè al servizio dell'lo, per 
ridurre la tensione e lo stato ansioso. Affinché tale regressione difensiva 
sia utile, è però necessario si verifichi in modo transitorio e reversibile e che 
l'individuo mantenga sempre un certo contatto con la realtà. 
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zazione del partner, che viene sempre ricercato come una nuova 
edizione del genitore edipico.* 

Le conseguenze del mancato superamento di una fase evolu- 
tiva non si manifestano sempre immediatamente. £ frequente 
che un individuo, pur avendo avuto un'infanzia o una fanciul- 
lezza patologicamente conflittuata, non manifesti immediatamente 
sintomi psicopatologici, ma che essi affiorino solo più tardi, dopo 
un periodo più o meno lungo, magari nell'età adulta o nella 
vecchiaia. La sintomatologia si manifesta quando certe condizioni 
intrapsichiche o ambientali negative scompensano l'equilibrio psí- 
chico precario che l’individuo era riuscito a mantenere fino a 
quel momento di vita. 

Talora la sintomatologia psicopatologica ha inizio dopo avve- 
nimenti importanti che agiscono come « fattori precipitanti », 
come le frustrazioni o la perdita di una gratificazione (insuccessi 
nel lavoro, perdita di una persona cara), l'aumento della tensione 
istintuale (pubertà, fidanzamento, matrimonio), l’indebolimento 
dell'Io (malattia, vecchiaia), tutti fattori che possono provocare 
uno squilibrio nell’abituale distribuzione delle energie. In altri 
casi, un preciso fattore precipitante non esiste ma è soltanto 
frutto di una razionalizzazione da parte dell’immaturo, che ri- 
cerca una causa per giustificare i suoi sintomi. La vera causa 
risale invece all’assommarsi progressivo di vari fattori che hanno 
agito a volte per anni sull’individuo, portandolo poi ad un punto 
di rottura. 


3. Sulle conseguenze nell’adulto di un mancato superamento del com- 
plesso di Edipo, segnaliamo al lettore il nostro libro: Cartella F/46, Diario 
di una nevrosi, SEI, Torino, 1976. N 

4, La « razionalizzazione » è una dinamica difensiva con la quale l'Io 
tende a spiegare in termini razionali, pensieri, sentimenti e comportamenti 
che hanno invece una motivazione inconscia. Non è una menzogna delibe- 
rata, ma un inganno di cui lo stesso soggetto è inconsapevole. 

. La razionalizzazione del comportamento si verifica anche sul piano so- 
ciale quando si ricorre a tale processo psichico conscio per giustificare in 
buona fede una situazione o un'azione concreta, trasformando certi impulsi, 
a volte anche negativi, in motivi di ordine intellettuale che in quanto tali, 
rassicurano. Certe guerre coloniali sono state, ad esempio, presentate come 
missioni umanitarie, piuttosto che come conquiste di mercati economici. 
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La psiconevrosi è infatti l’espressione della caduta delle di. 
fese da parte d’un Io debole e del dilagare sul piano conscio 
di materiale inconscio. La psiconevrosi si manifesta quando l’Io 
ha subito un notevole indebolimento dovendo impegnare un'enor- 
me quantità di energie (controcariche) per contenere le cariche 
istintive inconsce precedentemente rimosse, che tendono a riaffio- 
rare5 Analoga situazione si verifica quando l’Io è paralizzato da 
una richiesta patologica del Super-io, oppure quando è travolto 
da una realtà esterna insopportabile. Ne risulta che lEs e il Su- 
per-io fanno spesso causa comune contro l’Io, il quale, indebo- 
lito dal conflitto interno, perde il suo giusto rapporto con la 
realtà manifestando sindromi psicopatologiche evidenti e talora 
anche gravi, cioè vere psiconevrosi variamente strutturate. La 
sintomatologia specifica dipende infatti dalla storia dell’individuo 
ed ogni caso clinico costituisce un mondo a sé, sia per le circo- 
stanze psicologiche individuali che per le situazioni ambientali e 
socioculturali in cui il paziente è cresciuto e vive. 
| Occorre però precisare che il concetto di immaturità psicolo- 
| gica non implica necessariamente quello di psiconevrosi. La psi- 
“cologia analitica ha dimostrato infatti che anche l’adulto ritenuto 
normale, e quindi psicologicamente maturo, presenta ancora tratti 
infantili: cioè aspetti del suo comportamento, motivati da pul- 
sioni non perfettamente mature. Solo il livello e l’intensità di 
tali nuclei immaturi caratterizza la psicopatologia. Dobbiamo in- 
fatti a Freud la scoperta che la tradizionale e netta distinzione 
fra malattia e salute mentale va sostituita da una concezione più 
elastica che tenga conto della continuità di tali stati. 

Tra individuo malato e sano esiste soltanto una differenza di 


5. Queste difese dell'Io possono essere: 1) difese riuscite (o sublima- 
zioni), che provocano la cessazione degli impulsi repressi in quanto, una 
volta sublimati, essi trovano uno scarico; 2) difese non riuscite o patogene, 
quando il represso continua a esistere nell’inconscio e a sviluppare deri- 
vati; dovendo l'Io continuamente reprimere gli impulsi repressi per impe- 
que lo scarico, ne conseguono una mobilitazione e un dispendio costante 
des AR pac per contrastare la pressione esercitata in permanenza 

I repressi e quindi si verifica un indebolimento dell'lo stesso- 


130 


n di specie, cioè una differenza quantitativa e non 
qualitativa, sicché ogni persona normale è tale soltanto appros- 
simativamente, poiché è portatrice di psicopatia in minore O mag. 
giore misura. Hartmann (1939) sostiene che una quantità limi- 
tata di malattia fa parte integrante dello schema della salute, 


perciò anche una persona sana deve essere ansiosa e aggressiva. 
L’ansia e l’aggressività non sono 


di per sé fenomeni patologici, 
ma solo emozioni fisiologiche con la finalità di anticipare il pe- 
ricolo e di preparare la necessaria energia per superarlo. Il li- 
vello di maturità psicoaffettiva dell’uomo sta in rapporto con la 
sua possibilità di controllare tali stati emozionali e di utilizzarli 
a fini individualmente e socialmente utili. Quando però Plo è 
immaturo, e quindi debole, lansia e l'aggressività non sono più 
sufficientemente controllate e utilizzate; esse assumono quindi 
un carattere patologico che si estrinseca attraverso comportamenti 


grado e no 


inadeguati. 

Per tale ragione la psicoanalisi parla piuttosto di meccanismi 
« prevalenti », essendo i meccanismi nevrotici e psicotici presenti 
e riconoscibili in ogni essere umano. L’individuo viene conside- 
rato dalla psicoanalisi quale psiconevrotico, soltanto quando tali 
meccanismi acquistano un'estensione e una rigidità tale da non 
più permettere (parzialmente o totalmente) la comunicazione con 
il mondo. Il meccanismo catatonico ad esempio, quando si mani- 
festa con un certo arresto o rallentamento (per esempio brevi 
reazioni di tipo autistico di fronte ad una certa ansia), si ri- 
scontra in ogni essere umano senza che questi sia un catatonico.* 
Anche alla persona normale capita di provare un’angoscia di ca- 
rattere psicotico; per esempio, un incubo onirico (di essere per- 
seguitato, di precipitare nel vuoto, ecc.), dal quale si sveglia con 


6. La «catatonia » è una forma schizofrenica in cui prevalgono i di- 
sturbi della mobilità; lo psicotico non può muoversi non perché è para- 
lizzato, ma perché non può volerlo; resta immobile in posizioni rigide, 
offrendo una caratteristica resistenza al movimento (flessibilità cerea) e 


reagendo con un rigidimento maggiore (negativismo) ad ogni tentativo 
di sblocco. 
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un sospiro di sollievo.” Lo psicotico invece vive immerso in r 


mili angosce non 50 lo a occhi x sona ia es pe in ogni mo- di potere o di prestigio, un eccessivo bisogno narcisistico di 
mento del giorno. Á fentre l'individuo rai difende da que. appoggi esterni e di sapersi accettati! Il comportamento religioso 
st'angoscia con il risveglio, per lo psicotico questa possibilità no, ha in questo caso la struttura di un sintomo psiconesTotico, 

religiosa € mascherata con razione: 


esiste. Egli si difende quindi con una serie di meccanismi di- anche se spesso l'immaturita 


fensivi, predisposti per tenersi al riparo da questa Esperienza lizzazioni che possono andare dalla critica antiistituzional ermos 
drammatica che è in realtà la malattia mentale. e colpe delle « persone di Chiesa ») ella convinzione cne 12 Te: 
La frontiera fra « normale » e « patologico » è quindi mal ligione violi i bisogni € le aspettative dell'uomo. o l 
delimitata, sicché non € sempre facile distinguere il « cosiddetto I vari livelli di religiosità immatura esprimon psicodinami- 
normale » dallo psiconevrotico, che può essere anche molto ca. che infantili, persistenti anacronisticamente neii adulto. Linn € 
pace nel lavoro € raggiungere posizioni elevate nella politica, Schwartz (1958) definiscono quindi l'immaturità religiosa una 
nell'arte o nel campo religioso. « perdurante immatura religione dell'infanzia ». L'immaturo re- 
j miatamente e con ies- 


>” ~ . - r . $e 5 
ligioso non è infatti capace di reagire aceg 
sibilità all’esperienza religiosa, ma si comporta 


rigidamente € 


“ i _ p _ y i _ p _ > 
IMMATURITA RELIGIOSA sempre con gli stessi modelli di reazione, proprio perche € frs- 
-hi cos - ; ci E i 

sato a certe richieste istintuali e a cerm meccanismi el difesa. 
- r - . $ ed ¡ cala 
Tali fissazioni sono legare alla natura (orale, anale € fallica) degli 


impulsi istintuali repressi e quindi allo stadio evolutivo in cui 


Y 


Se la personalità dell'adulto è in massima parte il risultato 
delle esperienze affettive verificatesi nel suo passato, anche il 


comportamento religioso dipende da questo vissuto, che ne con- agi » to decisivo 4 osado d'imm 
+5 i Ps e t 1 niiit ecisivo.. Secon rad immatu- 
diziona l'evoluzione verso la maturità. Quando le varie tappe St e PRE di O E + baco i paco: I 

f Mich rità si delineano così varie tipologie d’immaturità religiosa. Al 
evolutive non sono adeguatamente superate, possono derivarne i i a 

peda A aa + fa bip livello orale corrisponde una « religiosità materna » con caratte- 
conflitti anche religiosi. Di conseguenza l’immaturità religiosa sa 4 deh Segn Foe se 
i È rica Ñ f 5° da ristiche egocentriche, narcisistiche, individualistiche; ai livelli 
dell'adulto è una religiosità che è stata disturbata, a motivo di ; y a 
i ° anale e fallico corrisponde una « religiosità paterna », dove la 
cause interne o esterne al soggetto, nella sua evoluzione globale E p E n ni - 
À > i religione viene identificata con la legge e con il castigo. 
a livello intellettuale, affettivo, morale e sociale. hac el Les È a 1 pg 
L'immaturita religiosa può quindi í d -arie forme immaturità psicologica è dunque un ostacolo alla marurita | 
f di religiosità e i pic anna pa BERAN S f vi col a religiosa e la situazione individuale d'immaturita determina la 
ra re fasi evolu- - 3 i i , ni 
lie dica da du Oa e Losi specifica natura dei disturbi nella relazione con l’oggetto divino. 
d ¿3i” e -l pe EE de y > ” 
dera Dio e la religione sol n wr E 1 I disturbi della religiosità che ne risultano sono quindi molte- 
soltanto in funzion esigenze dei E tme intenti. Di . 
Plo. La religiosità immatura è infatti i ibi < nei suoi scopi; | pia gome = po antili. Dio può assumere un aspetto 
e a uol pi, SSI inaccios : 

l e r fatti inibira nei suo! scopi | rassicurante o minaccioso secondo la storia del soggetto. Il con- 
dona energia psichica e rivela l’immaturità psicologica tenuto dei conflitti determina infatti in ogni caso il quadro in 
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ttostante attraverso vari sintomi, quali un bisogno nevroticó dividuale. 
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sogno è quindi la condensazi e - - 3 

tente (Es) in y ione e la trasformazione di un contenuto 9. Fenichel (1945) interp i f x i iu 0 

ricordo), tendente snai per manifesto (di cui il soggetto ha coscienza, È termini di libido e più Aria ai ar le forme d'immarurità reliziosa in 
per lo più alla soddisfazione di un desiderio profonco- IU pr ente le riferisce alla dinamica del livello anale. 
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LIVELLI DI IMMATURITÀ RELIGIOSA 


L'evoluzione della religiosità varia in ogni individuo secondo 
li stadi di sviluppo psicologico € le influenze familiari ed extra- 
; tascun individuo presenta una situa- 


familiari. Di conseguenza, Cl ; a 
zione religiosa in stretto rapporto con suo vissuto. Avremo 
rtanto varie immaturità religiose secondo lo stadio di sviluppo, 


` A ? . 
a livello del quale si è arrestata O € regredita l’evoluzione. 


Religiosità orale 

Corrisponde all'immaturita psicologica di tipo orale, a quel 
livello evolutivo definito da Freud come «orale », durante il 
quale il bambino, nel primo anno di vita, vive un legame-simbiosi 
con la madre. Quando questo legame primitivo figlio-madre an- 


. cora permane nell’inconscio dell'adulto, questi presenta un ca- 


rattere orale, le cui caratteristiche sono il pensiero pre-logico, il 
senso dell'onnipotenza, il sentimento « oceanico », il bisogno della 


| «recezione », la sensorialità e i meccanismi psicologici della 


proiezione ! e della introiezione. 

I tratti psicologici del carattere orale sono la volubilità, l’ir- 
requietezza, la curiosità, l’insoddisfazione, la depressione, la ten- 
denza al silenzio ostinato, il voler subito la soddisfazione del- 
l'istinto (a differenza dell'adulto maturo che sa ritardarla), la 
fame di prestigio e di successi rassicuranti (solo attraverso Pal- 
trui approvazione può temporaneamente tranquillizzare la propria 
insicurezza e la mancanza di fiducia nei propri mezzi). Ultimo 
tratto è soprattutto la dipendenza dagli altri, cioè l'esigenza con- 
tinua di aiuto ed il continuo bisogno di essere incoraggiato € 


_ 10. La « proiezione» è uno dei meccanismi psicologici più primitivi, 
‘poiché ripete la fase precocissima dello sviluppo infantile, durante la quale 
| i bambino non distingue tra gli stimoli provenienti dall'esterno e que 
| provenienti dall'interno (Majore, 1968). Lo psiconevrotico che attua la prole" 
a trasforma le stimolazioni che provengono dal suo interno in Sstimo 
i o azioni provenienti dall'esterno. Mediante tale dinamica che atit 
di sce agli altri tendenze proprie, l’individuo si difende dalla percezione 
certe sue pulsioni proibite dal Super-io; per esempio, dall’aggressività. 
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lodato. L’inappagabile bisogno di affetto e di siuto fe quindi di 
ricevere) si esprime con una continua ed illusoria aspettativa 
di ricevere tutto ciò dall'esterno, aspettativa che simbolizzz una 
continua attesa di cibo. 

L’adulto fissato alla fase orale, necessita infatti di un « pro 
tettore magico », così come il bambino necessita della madre. 
Egli si trova a quel livello di sviluppo dell'Io in cui, per la 
perdita dell'onnipotenza originaria, si cerca di riconquistarla par- 
tecipando all’onnipotenza dell’« altro ». Ma poiché l’« altro » do- 
vrebbe comportarsi in modo da rendere possibile lidentificazione 
(inconsciamente desiderata) quale appoggio narcisistico (vale 2 
dire dovrebbe essere quanto la persona stessa vorrebbe essere), 
la delusione ne è fatale conseguenza. 

L'adulto dal carattere orale è quindi destinato a rimanere 
isolato (sebbene abbia difficoltà ad aver cura di se stesso) ap- 
punto perché ha poca capacità di dare (a motivo della sua « sic- 
cità » emotiva, dovuta ad egocentrismo e narcisismo) ed ha im 
vece molto bisogno di ricevere per la sua insicurezza e dipendenza. 
Inoltre tende a sentirsi rifiutato e tradito dagli altri, verso 1 
quali manifesta quindi sadismo (per una costante richiesta di 
riparazione) e vendicatività, come conseguenza della delusione. 
Ne consegue un'estrema passività o un comportamento sadico- 
orale attivo che può giungere ad un vero e proprio « vampiri- 
smo » psicologico, rappresentato da continue esigenze e richieste 
che « succhiano » in qualche modo l’oggetto da cui egli dipende. 
L'adulto dal carattere orale non è quindi un generoso e la sua 
eventuale pseudogenerosità maschera l’ambivalenza originaria e 
il profondo desiderio di rivendicazione, che hanno radici nel- 
l’identificazione fra l'oggetto attuale e la madre che l’ha deluso. 

La religiosità orale si collega alle dinamiche specifiche della 
fase orale; è pertanto caratterizzata dalla tendenza a partecipare 
all'infinito, da un pensiero animistico e mitico, dalla supersti- 
zione e dalla disperazione. Nell’immaturità religiosa a livello 
orale, l’immagine di Dio viene confusa con quella materna e cor- 
siderata ad esclusivo servizio dell’Io fragile, che ricerca conti- 
nuamente assistenza e gratificazione sensibili. Dio è vissuto come 


rum” - 
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punto assoluto di sostegno, 
¡come dispensatore di « nutri 


‘la divinità è intensissimo, 
sere amato, 


dente si perde.! Quando per 
timento d’unione assoluta con 


l'immaturo precipita in una so CI 
o non si verifica questa crisi per interruzione 


zata. Anche quand 


del rapporto con lui, è sempre presente una 


una comunione-fusio 


come presenza vitale ed essenziale, 
mento » e di aiuto. Il rapporto con 
lla linea dell'identificazione con Pes- 
ne nella quale l'identità del cre- 
ò, come spesso avviene, questo sen- 
Dio s'interrompe bruscamente, 
litudine angosciosa e colpevoliz. 


su 


tensione dovuta alla 


i 
paura di « essere abbandonato ». L’autostima del credente fis- 


sato oralmente, dipende in 
ni che riceve, e la paura 


fatti esclusivamente dagli appoggi ester- 
di perdere l'oggetto d'amore è sentita 


molto intensamente, proprio perché per il soggetto, tale perdita 
comporta la perdita della propria autostima. 


(ma 


Religiosità anale 


Corrisponde all'immaturitá psicologica di tipo anale, cioè a 


quello stadio d’evoluzione 


che Freud denominò « anale ». Quando 


è presente nell’adulto, questi presenta un carattere anale, i cui 


tratti predominanti denota 


no appunto una vita istintiva orientata 


analmente e si differenziano, a seconda delle caratteristiche ba- 
silari, nei tipi coatto, masochista e ossessivo, i quali sono in 


parte formazioni reattive 
parte sublimazioni di esse 


contro le pulsioni- erotico-anali, in 


- 


Nel carattere anale coafto predomina un pedante bisogno di 
| ordine, di precisione, di grande controllo, come protezione di- 
fensiva contro le pericolose esigenze erotico-anali (a livello pro- 
fondo si tratta di una difesa contro lo sporcare). Il coatto riflette 


11, Questo comportamento causato da immaturità religiosa, non deve 


essere confuso con quello che 


caratterizza il più elevato stadio di subli- 


mazione dell'Eros e corrisponde all'ultimo grado di religiosità matura, 


quello dell'« Amore assoluto », 


nel quale l'individuo si fonde con 1'Asso- 


luto annullando in qualche modo la propria identità personale e ogni Con: 


siderazione di tempo e di spazi 


mistica, che presuppone un Io 
Superamento degli stadi evoluti 
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o. È un'esperienza religiosa esclusivamente 
maturo e Integrato, grazie ad un equilibrato 
Vi precedenti. 


i suoi conflitti vivendo in modo alterato il suo rapporto con il 
denaro, per cui è parsimonioso, avaro o frugale, continuando 
l’abitudine anale alla ritenzione. Spesso tende al collezionismo e 
all’avidità appunto perché, non potendo andare verso le cose, 
è costretto a portarle a sé ed a tenersele strette. A volte alla 
cupidigia, si sostituisce la prodigalità; i tratti del carattere coatto 
rappresentano infatti un compromesso tra il trattenersi e il la- 
sciarsi andare. 

Il carattere anale masochista presenta le seguenti caratteri- 
stiche: un esibizionismo mascherato (lamentarsi è un modo sub- 
dolo per mettersi in mostra e attirare l’attenzione), un bisogno 
cronico di danneggiare e di degradare se stesso, la paura del ri- 
fiuto, dell'abbandono e quindi di rimanere deluso, evenienza che 
si verifica puntualmente in quanto il suo bisogno d’amore, proprio 
perché senza limiti, è impossibile possa essere soddisfatto. Seb- 
bene il masochista lotti consciamente per il piacere, c’è in lui un 
meccanismo profondo che lo disturba e fa fallire i suoi sforzi. 
Tutte le sensazioni di piacere, quando raggiungono un certo li- 
vello di intensità, vengono da lui percepite come una minaccia 
(paura della punizione). La sofferenza del masochista è reale ed 
oggettiva ed è frutto di una necessità inconscia; l’autopunizione 
è un meccanismo di protezione contro un Super-io troppo rigido. 

Il carattere anale ossessivo cerca di superare la sua ansiosa 
ambivalenza, sviluppando contro i propri impulsi ostili dei mec- 
canismi difensivi patologici come, ad esempio, la formazione 
reattiva." 

Proprio in funzione dei propri meccanismi psicologici ten- 
denti all'annullamento e alla razionalizzazione, il carattere anale 
riesce più nella critica e nell'analisi che non nelle attività crea- 
tive. Per la paura di perdere il controllo e di non riuscire a 
frenarsi (controllo dello sfintere anale), è sempre interiormente 
indeciso, dubbioso, diffidente e freddo affettivamente. Spesso è 


12. La « formazione reattiva » corrisponde ad una reazione inconscia 
ad effetto ritardato, scatenata da una causa attuale; è quindi una conse- 
guenza di una conflittualità già presente e latente. 
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d'aggressivitá, per opporsi e supe- 
lontà esterna più forte. L'adulto dal carattere anale 
en ve re un'eccessiva aggressività quale reazione a ogni 
don be difendersi dal desiderio as di essere ga 
dito. Teme inoltre l'aggressività altrui, poiché paventa che si 
scateni la propria, sicché a volte assume un e pn se- 
duttivo con tentativi meschini per accattivarsi gli altri. Ma la 
sua osseguiosità formale maschera una profonda ‘aggressività. 
Inoltre, quale risposta agli impulsi aggressivi, egli sviluppa spesso 
formazioni reattive di carattere etico, moralistico o estetico che 
sono fondamentalmente una compensazione narcisistica. 

La religiosità anale corrisponde a queste dinamiche specifiche 
della fase anale ed i suoi tratti principali sono: un perfezionismo 
eccessivo, imposto a se stesso € agli altri; una scrupolosità e 
una meticolosità nelle azioni; un attivismo esaltato e ossessivo, 
un dinamismo fanatico e un continuo lavorìo mentale (astratto, 
perché lontano dalla realtà) per preparare schemi, piani, sistemi, 
continuamente elaborati e sostituiti. Quando prevale la compo- 
nente dinamica, il fattore religioso è vissuto principalmente come 
attività, come continuo dinamismo mentale o fisico a favore di 
sé o a favore degli altri, L'instancabile dedizione di questo tipo 
di religiosità per promuovere e realizzare le più svariate imprese 
religiose, è provocata da un ossessivo senso di colpa e da un 
inconscio bisogno di difesa di fronte al tormento di sentirsi in 
. colpa. 

Sono spesso presenti altri tratti, tipici del carattere anale, 
quali una rigida ritualità e un esasperato rigorismo morale, che 
si estrinsecano nelle confessioni reiterate, nella predilezione per 
1 cerimoniali complicati e ripetitivi, nelle pratiche formalistiche 
in cui i dettagli hanno maggior importanza dei valori autentici 
ipo puo; corp cio e 
di fronte ai sensi di colpa na au a di aes 

Anche certe forme di ni sonic 

cetismo che mascherano un .« maso- 


ostinato, come forma passiva 


chismo mo 4 , . . Me caglio 
„morale », cioè un'aberrante forma di mortificazione, CO!- 


rispond igiosità di t di 
pondono a una religiosità di tipo anale, che considera D10 
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come un giudice inclemente e punitore. Come nei confronti della 
divinità, così anche nel rapporto con gli altri, prevale il senso 
della giustizia su quello della carità; ma spesso si scambia la 
vendetta per giustizia. 

A causa delle proprie delusioni infantili, l’anale presume di 
poter esigere per tutta la vita un rimborso dal destino o da Dio; 
la figura di Dio diventa quindi oggetto di gravi conflitti am- 
bivalenti. 

Del resto l’odiare Dio rappresenta per lui uno scarico d'ag- 
gressività che proviene dall'ambivalenza infantile non ancora su- 
perata, quella cioè del rapporto odio-amore, avuto nell’infanzia 
verso i genitori. Anche nelle religioni primitive, la divinità. 
era uccisa e mangiata e contemporaneamente amata e adorata." 


Religiosità fallica 


Corrisponde all'immaturitá psicologica di tipo fallico, che, 
coincide con lo stadio evolutivo definito da Freud come « fal- 
lico ». È caratterizzata dalla tendenza alla fierezza o all’insicu- 
rezza, che sono connesse con la sicurezza o la non sicurezza di 
possedere un’identità genitale. Proprio per l'orgoglio di possedere 
o la delusione di non possedere un organo sessuale, il carattere 
fallico è caratterizzato da un’esagerata fiducia in se stesso, che 
si manifesta come un senso di superiorità narcisistica. Ogni com- 
portamento tende a provare la propria potenza specialmente nei 
rapporti interpersonali che sono contrassegnati dalla competiti- 


13, Il concetto di « ambivalenza », che risale a Bleuler (1911), si rife- 
risce alla presenza contemporanea di affetti opposti (per esempio, odio e 
amore), provenienti da una situazione inconscia. Ogni rapporto interperso- 
nale è caratterizzato da tale atteggiamento affettivo formato da due opposti 
sentimenti (conseguenza dei due istinti fondamentali che coesistono l’uno 
accanto all’altro o si alternano), ma l’immaturo ne è particolarmente vitti- 
ma, poiché in lui le due forze opposte d'amore e d'odio sono sempre in 
grave conflitto. 

14. Secondo Freud (1912-1913), il pasto sacramentale non esprime sol- 
tanto l’identificazione affettuosa del figlio con il padre, ma anche una ripe- 
tizione del delitto primordiale di uccidere e di divorare il padre. 


—= ~ sames m- Sat 
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vità, dalla rivincita € dalla prevaricazione. Di conseguenza l’adulto 
dal carattere fallico è in continua tensione € anticipa un pe 
tuale attacco, attaccando per pea la sua aggressività è une 
difesa contro l'abbandono e contro il timore di scoprirsi debole, 

nto verso l'oggetto d'amore presenta 


ame 
Anche il suo comport | | 
sempre tratti sadici più © meno mascherati e nell'amore è più 


importante l'elemento narcisistico che il partner. 
La religiosità fallica è una forma immatura di religiosità 


adulta, che corrisponde al mancato superamento della fase fal. 
lica. Proprio per la necessità di sentirsi valorizzato e per il bi- 
sogno d'attrarre confortante attenzione e ammirazione dagli altri, 
‘1 carattere fallico usa la religione come ornamento, come mezzo 

l d'aiuto e di forza e come ricerca di maggior prestigio personale. 

| Si tratta soltanto di una religiosità esibizionistica, esplicata per 
attirare l'attenzione e l'ammirazione degli altri, a motivo di un 
forte bisogno di valorizzazione personale. Inoltre i disturbi della 
fase fallica possono corrispondere nell'adulto ad una religiosità 
immatura, dominata da sensi di colpa inconsci, che sul piano 
conscio si manifestano con l’angoscia della morte e del castigo 
da parte di Dio. 

Concludendo, esistono dunque vari tipi d'immaturitá religiosa, 
che sono in stretto rapporto con lo sviluppo psicoaffettivo del- 
l'individuo. Tale differenziazione non deve però essere intesa 
rigidamente, poiché molti soggetti presentano, contemporanea- 
mente o alternativamente, elementi che appartengono ai vari 
comportamenti religiosi sopradescritti. 


CARATTERISTICHE DELLA IMMATURITÀ RELIGIOSA 


Allport (1950, 1958), come s’è già detto, distingue due tipi 
| di religiosità: una « estrinseca » (cioè egocentrica, difensiva, uti- 
| litaristica, narcisistica, esibizionistica, abitudinaria e strumentá- 

lizzata) e una religiosità « intrinseca » (altruistica, oblativa, pra 
ticata per convinzione e non per convenienza personale, vissuta 
e non usata). Nell’adulto immaturo prevale la religiosità estrin- 
seca, le cui caratteristiche corrispondono a quelle della religiosità 
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infantile o adolescenziale, proprio perché l’adulto immaturo man- 
tiene istinti e sentimenti che appartengono a stadi precedenti di 
sviluppo. 

Elencheremo alcune caratteristiche dell’immaturità religiosa, 
tenendo presente che in ogni individuo si mescolano in varie 
combinazioni la religiosità estrinseca e quella intrinseca. 


1. Molto spesso la religiosità immatura è « autoritaria »; non 


si fonda cioè su concezioni e valutazioni personali ma su quanto 
l’autorità (genitori, insegnanti, ministri del culto) ha insegnato 
in passato o insegna al presente. Come il bambino, l’immaturo 
religioso fugge ogni scelta « propria »; vive al riparo dello psi- 
chismo collettivo e continua ad accettare senza riserve e con 
piena fiducia, quanto ha ricevuto o riceve, aderendo convenzio- 
nalmente ad una dottrina. Kroh (1944) definisce « irriflessa » 
questo tipo di religiosità acritica, perché manca in essa una va- 
lutazione, frutto di riflessione. Corrisponde infatti a una reli- 
giosità passiva (non elaborata interiormente, ma acquisita passi- 
vamente), conformista (cioè esteriore, inficiata da incrostazioni 
tradizionali) e convenzionale. Il vissuto religioso è infatti poco 
personale e si adatta agli schemi istituzionali del gruppo di ap- 
partenenza, mentre la religione diventa una generica ammissione 
dell’esistenza del divino, senza impegno nel comportamento pra- 
tico. La religiosità autoritaria è caratterizzata da una fede po- 
vera e approssimativa, da un ingenuo devozionalismo e da una 
condotta religiosa che si adegua passivamente all’aspettativa del 


gruppo. 

2. La religiosità immatura è inoltre « egocentrica », poiché 
l'immaturo tende a riferire a se stesso tutti gli avvenimenti di 
cui può avere esperienza. Alcuni suoi interessi religiosi hanno 
quindi radici nell’egocentrismo infantile non superato; ad esem- 
pio, certe festività religiose sono attese con trepidazione, come 
fa il bambino, perché gratificanti; a Natale giungono i « regali », 
a Pasqua il buon pranzo o la vacanza dal lavoro. Il mancato 
superamento delle istanze egoistiche e competitive impedisce poi 
la realizzazione di una religiosità sociale e cioè comunitaria. 
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è « imitativa ». Come 


3. Spesso la religiosità dell'immaturo 
he vede compiere 


il bambino tende a ripetere i gesti e 1 riti C | 
\ dagli adulti di cui imita e accetta gli orientamenti con scarsa 
critica, così P'immaturo pratica la religione senza un adesione 
profonda, non essendo capace di un vero atto religioso e non 
avendo raggiunto la capacità di comprenderne e quindi di vi- 
verne la vera portata. La sua condotta religiosa deriva per lo 
più da motivazioni estrinseche: pressione familiare O sociale e 


conformismo alla cultura o al gruppo. 


4. Un'altra caratteristica dell’immaturità religiosa è la sua 
| tendenza « antropomorfica », cioè a raffigurare il divino con tratti 
‘umani. Infatti è il bambino che riesce a concepire Dio solo sotto 


'Paspetto umano; Dio, pur essendo il creatore del mondo e colui 


che mantiene Pordine, è per lui un buon vecchio con la barba 


bianca... Tale concezione antropomorfica di Dio può perseverare 
nell'adulto immaturo ed egli continua a rivestire la divinità con 


attributi umani.” 


5. Nella religiosità immatura è rilevante talvolta l’aspetto 
« emotivo », poiché la religiosità funziona da canale di scarico 
del potenziale affettivo. La vita infantile si svolge tra amore € 
odio, tra spinta vitale e impulsi aggressivi, tra progressioni e 
regressioni, sicché il bambino vive forti cariche emotive (affetto, 
amore, aggressività, odio e paura) anche nei riguardi di Dio. La 
religiosità degli adulti immaturi conserva talvolta questi tratti 
infantili, che si manifestano con un comportamento ambivalente, 
cioè di sottomissione, di dipendenza e di timore nei confronti 
di Dio, misti a sentimenti di ribellione e d’onnipotenza. 

Questa religiosità di tipo emotivo, proprio perché compensa 
un’affettività che non riesce a canalizzarsi nei rapporti interper- 


, ® . . 
gine si n biblica che: « Dio ha creato l’uomo a Sua imma- 
lanza » (Gn. 1,26) ha alimentato tale personificazione divina. 
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sonali, crolla di fronte alla minima esperienza frustrante. Il rap- 
porto con Dio non è costante e spesso è seguito da crisi quando 
viene meno. La solitudine e il vuoto si sostituiscono alla prece- 


dente situazione di privilegio. 


6. Altri tratti tipici dell’immaturità religiosa sono il « magi- 
smo » e l’« animismo », elementi corrispondenti alla situazione 
prerazionale dell’infanzia. Si hanno allora manifestazioni come il 
fanatismo, lo pseudomisticismo e la tendenza ad attribuire inten- 
zioni benevoli o malevoli agli avvenimenti e alla realtà circo- 
stanti. Le pratiche religiose degenerano perciò spesso in super- 
stizione, quale puntello all’insicurezza profonda dell’individuo 
ancora immaturo. Inoltre il bisogno di sicurezza determina un 
transfert positivo verso l’istituzione religiosa, che viene « dele- 
gata » alla gestione della religiosità e responsabilizzata, quale 


proiezione parentale. 


7. Ulteriori aspetti della religiosità immatura sono il « ritua- 
lismo », il « verbalismo » e l’« utilitarismo ». 

La religiosità ritualistica è caratterizzata dalla ripetizione di 
gesti o di riti. Spesso si verifica la ripetizione di cerimonie e 
di preghiere senza penetrarne il significato. Molti immaturi ma- 
nifestano quindi tratti di religiosità magico-ossessiva, visitando 
ripetutamente certe chiese o facendo particolari orazioni, per 
esorcizzare una disgrazia che temono o per propiziare qualche 
vantaggio materiale. La copia di candele e di lumicini, accesi di 
fronte alle statue dei santi nelle chiese (quelli dei latini), è proprio 
motivata in gran parte da questa situazione d’insicurezza pro- 
fonda. 

La religiosità verbalistica è caratterizzata da formule impa- 
rate a memoria durante l’infanzia o la fanciullezza, da abitudini 
e da espressioni esteriori a cui non corrisponde un’autentica re- 
ligiosità interiore, così che la preghiera si riduce ad una sem- 


plice formulazione verbale. 
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rende a procacciarsi sia il consenso 


religiosità utilitaristica ten 21569 
LE considerato semplice mitizzazione di 


sociale che il favore di Dio, 


un rapporto umano. o, SI 
sa onsiderazioni sulla religiosità immatura, 


Chiudiamo queste € ) | 
constatando come troppo spesso ! passato e ancor oggi, esse 
siano responsabili del discredito che circonda la religione. È 


quindi interesse dell autorità ecclesiastica, notarle, denunciarle ed 
eliminarle per promuovere una religiosità sempre più autentica. 
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CAPITOLO SECONDO 


PSICOPATOLOGIA RELIGIOSA 


Le turbe della religiosità sono manifestazioni di una psico- 


patia che si esprime con sintomi a contenuto religioso. L'aspetto | 


religioso non è quindi la causa, ma solo la conseguenza della 


malattia e il legame fra religione e psicopatia è soltanto acciden- : 


tale. È necessario inoltre precisare che sebbene lo psiconevrotico 
presenti quasi sempre una religiosità immatura (conseguenza di 
una fissazione o di una regressione a livello infantile), si può 
tuttavia trovare in lui anche fede autentica. | 

D'altra parte non sempre i conflitti religiosi sono connessi 
con una psicopatia. Mailloux e Ancona (1958) hanno confutato 
l'ipotesi che i conflitti a contenuto religioso siano sempre mani- 
festazioni di una psiconevrosi. Pur non escludendo l’esistenza di 
turbe della religiosità come conseguenza di situazioni psiconevro- 
tiche, sostengono che i conflitti religiosi possono avere origine 
anche nella stessa « dimensione religiosa » della vita psichica. 

Circa la genesi delle psicopatologie religiose, non condivi- 
diamo la posizione di alcuni psicologi che attribuiscono la causa 
delle psiconevrosi ad una insufficienza religiosa, quasi che per 
essere psichicamente sani, occorra anche essere religiosi prati- 
canti. È però vero che lo psicoterapeuta s’incontra di continuo 
con la problematica religiosa dei suoi pazienti e constata di fre- 
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quente un’immaturità religiosa anche in s088 


cevuto un’abbondante istruzione religiosa. 

La psicoanalisi ha apportato un contributo importante al- 
l’interpretazione della psicopatologia religiosa. Quando Freud af- 
ferma che la fede in Dio può essere influenzata dal tipo di re- 
lazione che il bambino ha avuto con i genitori, afferma una 
verità confermata quotidianamente dalla pratica analitica. Lo psi- 
conevrotico, non avendo risolto i conflitti con 1 propri genitori 
(con il padre soprattutto), tende infatti a proiettare sulla divinità 
quelle valenze emotive che non ha risolto nei riguardi delle fi- 
gure parentali. Ad esempio, temerà Dio come castigatore se teme 
ancora nell’inconscio il padre; scaricherà su Dio la sua aggres- 
sività bestemmiandolo o negandone l’esistenza, se inconscia- 
mente è ancora in rivolta contro la figura paterna. 

Perché l’individuo non identifichi più Dio con i genitori, è 
necessario abbia superato la fase d'identificazione con loro. Questa 
fase è positiva, solo se resta transitoria e se avviene nelle prime 
fasi di sviluppo. Se un figlio non s'identificasse con il modello 
virile paterno, difficilmente realizzerebbe una buona virilità; se 
una figlia non s'identificasse con il modello materno, difficil- 
mente realizzerebbe una matura femminilità. E normale che 
l'adolescente, opponendosi ai genitori, si stacchi da loro sce- 
gliendo nuovi modelli extrafamiliari d'identificazione. Se tale pro- 
cesso d’autonomizzazione non avviene durante la crisi adole- 
scenziale e l'identificazione con i genitori permane ancora nel- 
l'età adulta (magari parecchi anni dopo la morte dei genitori), 
ne risulta una situazione patologica. î 

Attualmente la maggior parte degli studiosi di indirizzo psi- 
codinamico attribuisce la genesi della patologia religiosa ad una 
anormale relazione tra figlio e genitori; cioè ad una relazione 
caratterizzata da ansietà, da ostilità o da indifferenza, per l’im- 
possibilità da parte dell'ambiente familiare di offrire al bam- 


1, Come la maturità psi i 
n psicologica n 1 
razione cultural g on deve essere confusa con la prepa 


a a nico n maturità religiosa non coincide con l'istruzione 
die Risi entre la « maturità » impregna tutte le istanze dello psi- 
; Cultura » riguarda esclusivamente l'Io 
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bino sicurezza o fiducia di base.? Questa relazione negativa del 
bambino con i propri genitori ha come conseguenza la psicone- 


vrosi; le sue principali caratteristiche possono essere così de- 
scritte: 


1. Un bisogno patologico di affetto e di approvazione, poi- 
ché il soggetto regola il suo modo di vivere secondo quanto gli 
altri si attendono da lui, anche se ne teme l’affermazione e l’osti- 
lità: il suo immaturo bisogno d'affetto è però privo di reci- 
procità. 


2. La necessità che un « partner » assuma la responsabilità 
e la guida della sua vita, pur vivendo nel timore costante di 
venire abbandonato e di rimanere quindi solo. 


3. Un bisogno patologico di potere che si concretizza in 
un’esigenza di dominio sugli altri, senza rispettarne l’indivi- 
dualità. 


4. Un bisogno patologico di controllare se stesso € gli altri 
mediante la ragione, con fede nell’onnipotenza dell’intelligenza 
e con disprezzo delle pulsioni emotive. 


5. Un bisogno patologico di riconoscimento sociale e di 
prestigio, così che l’autovalutazione dipende interamente dal grado 
di accettazione ambientale. 


6. Un bisogno patologico di autosufficienza e d'indipendenza 
che porta all’isolamento, considerato quale fonte di sicurezza a 
motivo della paura di legami coinvolgenti. 


7. Un bisogno patologico di perfezione, che si manifesta in 
una implacabile tendenza al perfezionismo, per il timore osses- 
sivo di critiche o di rimproveri. 


`~ 


2. Il rapporto con l’ambiente è senz'altro fondamentale, ma impor- 
tante è anche quanto avviene intrapsichicamente nel bambino, cioè il come 
durante l'infanzia (e anche più tardi) egli abbia sperimentato e interioriz- 
zato il vissuto interpersonale negativo. Le relazioni familiari sono la causa 
di base, ma è l’interiorizzazione intrapsichica di esse che condiziona una 


eventuale evoluzione patologica. 
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Questi tratti d’immaturità investono anche la religiosità dello 
psiconevrotico, che presenta così atteggiamenti ls: in- 
genuità miracolistica € razionalismo, Ro pO Osia morale” è 
lassismo, puntiglioso formalismo (o ritualismo) e abbandono delle 
‘pratiche religiose, rifiuto della corporeità e ipocondria, aggressi- 
‘vità verso l’autorità religiosa (o divina) e servilismo, tendenza 
“ad esibirsi o a nascondersi, bisogno di farsi ammirare o compa. 
tire, soprattutto l'equazione « istinto = colpa », quasi che gli 
istinti coincidano con il peccato. Tali comportamenti religiosi 
sono patologici, poiché corrispondono ad una disfunzione nella 
strutturazione e nell'evoluzione della religiosità. 

L'osservazione e l’analisi terapeutica hanno identificato alcuni 
tipi fondamentali di comportamento pseudoreligioso, irreligioso 
o antireligioso, che rientrano nell’immaturità religiosa. In rela. 
zione alla minore o maggiore gravità, distinguiamo le nevrosi 
religiose dalle psicosi religiose” Le prime corrispondono a turbe 
dell'Io verificatesi fra i tre e i sei anni; le seconde, a gravi di- 
sturbi dell’Io verificatisi nei primi tre anni di vita. Entrambe 
sono effetto di una reazione regressiva a conflitti inconsci, anche 
se si differenziano per la profondità della regressione. 

Tenteremo d’elaborare una tipologia psicopatologica, benché 
la terminologia usata per classificare gli aspetti immaturi del vis- 
suto religioso sia soltanto esemplificativa e l’elencazione non certo 
esaustiva. Infatti l'immaturo manifesta spesso nel comportamento 
religioso tipologie varie, che si sovrappongono o si alternano. 


NEVROSI RELIGIOSE 


È complesso di Edipo non risolto, non superato cioè in 
modo soddisfacente, h 


lio; a influsso determinante sulla posizione re- 
igiosa del soggetto, s 


zio | pecialmente per quanto riguarda la conce- 
ne e la relazione con la divinità. 


3 Sareh “a i 
piconet anaa tuo parlare di una « dimensione religiosa » delle 
copatologia riguarda anche ijya o di psicosi religiose, sia perché ogni PS! 
buire un carattere patol € la religiosità, sia per evitare l'equivoco di attri- 

patologico all'esperienza religiosa considerata in se stessa. 
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Religiosità narcisistica. Le frustrazioni affettive dell'infanzia 
lasciano nell’adulto una « nostalgia » degli affetti non ricevuti; 
di conseguenza questi cerca inconsciamente quanto gli è man- 
cato. Il suo intero dinamismo affettivo resta segnato da un 
vuoto che non riuscirà mai a colmare e da un'insoddisfazione af- 
fettiva che ogni esperienza renderà più acuta. 

Molte persone adulte, proprio per questa loro ricerca incon- 
scia e impossibile di quanto è loro mancato nei primi anni di 
vita, non riescono a realizzare un adattamento affettivo-sociale. 
Vittime inconsapevoli di preoccupazioni affettive di tipo egocen- 
trico (Oraison, 1961), non posseggono disponibilità ed oblatività 
e ogni loro eventuale altruismo è finalizzato ad uno scopo egoi- 
stico e quindi maschera il loro egocentrismo; * amano quindi 
l’amore molto più delle persone che credono di amare e sono 
sempre alla ricerca di sostitutivi e di compensazioni.’ | 

Anche la religione, per la fissazione narcisistica, può essere 
messa dai nevrotici al servizio della loro immaturità. Non avendo 
infatti superato il proprio narcisismo onnipotente, lo proiet- 
tano sulla divinità con la speranza però di potersene appro- 
priare di nuovo da vivi, mediante l'esaudimento della preghiera 
e da morti, attraverso il loro ricongiungersi con Dio nell’al di 
la. La loro relazione con il Trascendente maschera quindi il 
tentativo di ricuperare l’amore perduto al tempo dell’infanzia 
e di prolungare quello stesso stato paradisiaco. Il sentimento di 
essere il centro focale per i genitori, li conduce così alla con- 


4. Certe caratteristiche dell’età infantile sono positive ai fini evolutivi, 
purché contenute nel periodo di tempo di cui sono l’espressione. L'egocen- 
trismo infantile, ad esempio, ha un valore positivo nella strutturazione 
della soggettività e nella sua distinzione dagli oggetti. L'egocentrismo adulto 
è invece un sintomo della psiconevrosi (mentre l'egoismo è un atteggia- 
mento conscio della volontà). 

5. Nel « narcisismo » la libido non si investe su oggetti esterni, ma 
si riflette sul soggetto stesso. Il narcisismo è quindi l’opposto dell’« amore 
oggettivo », che è amare le cose « fuori di sé ». Una certa dose di narci- 
sismo (e di gratificazioni narcisistiche) è però necessaria anche alle per- 
sone normali per vivere, sentirsi accettati e integrarsi; occorre cioè per 
evitare di perdere l’autostima e di sentirsi quindi depressi. 
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ere importanti per tutti, anche per Dio, dal quale 
i i isistica di essere amati incond; 
dono la rassicurazione narc esse | cadi. 
n i i 
ini tamente per mantenere il proprio equilibrio gini Dietro 
AT i libero spazio il so Var 
ui o», trova libero sp gno d’onni. 
l'alibi di un sos « E pida A nni 
za infantile, mal ato. l | | 
poten e? to narcisisticamente alimenta superbi autogiu- 
Il soggetto Hissato N l cs Eoi h tog 
dizi circa una propria illusoria « superiorità ». Egli ha un'auto. 
stima smisurata megalomanica anche se, chiuso nella torre d'ayo. 
? . .os o œ y. 
rio della sua presunta superiorità spirituale e nell'isolamento su. 
perbo del proprio Io, vive preoccupato solo di se stesso, pas. 
sando la vita a contemplare le sue pulsazioni sentimentali. Ta. 
lora il soggetto narcisista si Serve di tale presunta superiorità 
religiosa non soltanto come autoesaltazione, ma anche per con- 


dannare e disprezzare gli altri. 


vinzione di ess 


Religiosità dipendente. Una situazione abbastanza frequente 
d'immaturitá psicologica è quella caratterizzata da incertezza di 
sé, da instabilità e insicurezza, da disorientamento e contraddi- 
zione nella condotta, da difficoltà ad assumere responsabilità e 
quindi da un accentuato bisogno di dipendenza. 

Tale dipendenza passiva, corrispondente alle infantili aspet-. 
tative del bambino verso la madre, è tipica di quelle personalità 
che non hanno potuto sviluppare quella « coscienza di sé » e 
quella « fiducia in sé », che sono fondamentali per la futura ca- 
pacità di decidere autonomamente. Trattasi quindi di soggetti 
passivamente conformisti, con un forte bisogno di affiliazione e 


. 6. Poiché il bambino vive nei primi mesi di vita una fusione narci- 
sistica con la madre in cui non si differenzia dal mondo (periodo preoggt!- 
tuale), egli s’illude di essere onnipotente anche perché la stessa madre, ri- 
spondendo sempre ai bisogni del figlio, fa sì che questi creda che quanto 
riceve sia conseguenza del proprio desiderio. 
o emi il bambino impara che certi effetti si producono den- 
+ le) Ri e - ¡ll da fuori (periodo del rapporto opeet 
Fann oies osì la formazione del «sé» e mettendo quindi in CI? 
narcisistica. L'onnipotenza dei pensieri è quindi riscontrabile 


sia nella vita psichica i ( i 
nia psichica infantile che nelle fantasie psiconevrotiche dell'adulto 
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di identificazione all’oggetto, i quali vivono nella passività pre- 
ferendo una dipendenza sicura, regolata e prestigiosa, continuando 
da adulti quello stato a cui sono stati condizionati durante 
l’infanzia. 

Poiché sono sempre alla ricerca di figure forti od onnipo- 
tenti per ottenere protezione e aiuto, questi immaturi sono par- 
ticolarmente attratti dalla religione, dalla Chiesa come guida 
materna, dove « madre Chiesa » decide tutto senza mai sba- 
gliare. Compensano cioè la loro immaturità psicologica appog- 
giandosi all’istituzione, che rappresenta un punto di sicurezza. 
Il loro rispetto all’autorità religiosa non è frutto di rinuncia 
all’egoismo ma un prolungamento della loro dipendenza infan- . 
tile: è incapacità di vivere autonomi dai propri genitori. Poiché ` 
temono la propria libertà e le responsabilità che essa comporta, 
si mantengono bambini dipendenti non solo in rapporto alla Chiesa, 
ma anche in rapporto a Dio, grazie al quale soddisfano la fan- 
tasia gratificante di essere uniti ad un essere potente. L’onnipo- 
tenza divina è cercata come medicina compensatoria alla propria 
insicurezza profonda; ogni trauma della vita è vissuto come un 
tradimento da parte di Dio, che non ha più continuato a pro- 
teggerli. Conseguenza è anche una perdita dell’autostima, proprio 
perché essa è rimasta connessa ad un costante bisogno di essere 
rassicurati, protetti e amati. 

La religiosità di costoro è caratterizzata dalla ricerca di con- 
fortanti simboli di protezione e dall’aspettativa di interventi 
magici. Non di rado i ministri del culto aggravano l’immaturità 
di questi nevrotici esaudendo i loro desideri infantili, mentre 
una religione autentica dovrebbe diffidare di loro. Quando in- 
fatti lo psichismo del soggetto è strutturato in maniera matura, 
questi si sente fiducioso nelle proprie capacità e non ha bisogno 
di cercare « aiuto dipendente » dall’esterno; quando al contrario 
il credente è immaturo psicologicamente, spesso trova sicurezza 
soltanto sottomettendosi e delegando all’autorità esterna le re- 
sponsabilità personali. 

Talora sotto l'apparenza di un atteggiamento filiale-passivo- 
dipendente si cela un ideale di indipendenza attiva, così che la 
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relazione con Dio alterna, comé nel rapporto st figura pa- 
rentale, sottomissione € ribellione. A volte può manifestarsi anche 
un atteggiamento di tipo oa (Dio x come fi. 
glio) per un istinto egocentrico di e e a anche in 
questi casi, sotto l'apparenza di una indipendenza attiva (della 
quale consciamente essi sono orgogliosi), tali NeVEOUEI vivono 
‘inconsciamente una dipendenza passivo-recettiva, per cui lappa- 


rente attività copre una profonda passività. 


è. 


Religiosità gratificante. Altri soggetti immaturi, egocentrici e 
schiavi d'un inconscio impulso di autovalorizzazione, usano la 
religione come mezzo per risolvere problemi contingenti, per ot- 
antaggi, per difendersi da situazioni sfavorevoli; talvolta 
per finalità anche più utilitaristiche, quali il profitto economico 
o l’assicurarsi una conveniente condizione sociale. 

La pratica religiosa viene allora adempiuta senza conoscerne 
le vere motivazioni e il vero significato; diventa un comporta- 
mento consono ad uno stile di vita, imposto dall'ambiente o 
dalla tradizione, non certo frutto di convinzioni e di scelta. È 
perciò basata sul formalismo e corrisponde ad un semplice atteg- 
giamento esteriore, con differenze significative tra il comporta- 
mento privato e il comportamento ufficiale (quando si presen- 
tano quali membri della Chiesa). Sono i tipici rappresentanti di 
quel manicheismo che separa la vita privata da quella pubblica, 
con il sottinteso che soltanto la seconda deve uniformarsi alla 
religione. Esempio di tutto ciò sono certi cattolici, religiosi per 
abitudine o per approvazione sociale; praticanti stagionali o pa- 
squali, si limitano ad osservare soltanto i cosiddetti « riti del 
passaggio » quali battesimo, cresima, matrimonio ed unzione degli 
infermi.” 

Sempre alla ricerca di rassicurazioni a sostegno del loro egoi- 


bia A sai sociale o il prestigio dato dal comportamento religioso 
ancora i zionale o abitudinario), spiegano l'alta percentuale di figli 
ti e di morti sepolti con funerale religioso. Sono cerimonie 


imposte dall’« estern : 
( O», mentre all’« in i so indifte- 
renza e defezione religiosa. interno » corrisponde spes 
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smo difensivo, costoro si « ornano » della religione per un op- 
portunismo spirituale, il più delle volte senza un calcolo con- 
sapevole poiché il loro unico ruolo è quello di ricevere solu- 
zioni calate dall'alto. La relazione con Dio è in realtà pseudo- 
relazione, usata come aiuto per valorizzare le loro deficienze e 
come strumento di sollievo dai conflitti profondi. Più che vivere 
al servizio di Dio, ne sfruttano l'utilità che può derivare a loro 
stessi da un atteggiamento deferente verso un « potente » divino. 

Ricordano e invocano Dio soltanto in caso di bisogno o di 
disgrazia; è un Dio di comodo, concepito come un burocrate 
che distribuisce favori. Nel contesto della loro ricerca di conso- 
lazioni soprannaturali, la preghiera diventa solo una dichiara- 
zione delle proprie necessità, un rapporto contrattuale con la 
potenza di Dio, che deve sempre soccorrere la loro impotenza. 
Diventa l’espressione di una continua e illimitata contropartita 
nei suoi confronti, analoga all'atreggiamento del bambino che 
ricorre al padre o alla madre per ottenere qualcosa, per lui ir- 
raggiungibile. Per questo la loro preghiera è soltanto preghiera 
d'impetrazione e di richiesta. Anche certe « devozioni » verso 
i Santi, anche certe venerazioni di reliquie (che si differenziano 
poco dal feticismo primordiale), possono appartenere a questo 
quadro. 

Poiché la religione viene considerata alla stregua di ogni 
altro servizio, semplicemente come un bene che può essere con- 


8. Negli stati di paura o d'angoscia è normale anche per un individuo 
maturo, regredire parzialmente e manifestare richieste d'intervento provvi- 
denziale o divino. Stouffer (1949), studiando il comportamento dei soldati 
americani durante l’ultima guerra mondiale, ha notato che nelle fasi cru- 
ciali dei combattimenti, il 75% di loro ricorreva alla preghiera e che la 
intensità del ricorso religioso seguiva la curva del pericolo. Cercavano cioè 
di più l'aiuto divino coloro che erano più esposti al pericolo. Se però la 
preghiera si riduce ad una richiesta d'emergenza, saltuaria e transitoria, 
anch’essa va considerata come espressione di una religiosità immatura. 

9. Del resto che la preghiera sia talora finalizzata anche nei credenti 
non psiconevrotici, ad alleviare le frustrazioni morali, psichiche e fisiche 
della vita terrena e quindi improntata ad un «do ut des», è verificabile 
da un’inchiesta del sociologo-francese Pin (1956) sul Cattolicesimo. Essa 
evidenzia come ariche nelle « devozioni » popolari verso i Santi, chiamati 
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are i propri | Sen dice Ananta una 
« rassicurazione » contro line: a la ee d Ha reno contro 
l'angoscia, ad una cutanasia contro ia paure i e A morte. In brr. 
mini psicodinamici, il loro lo prg soddis uv di ripie 
spostando la tendenza originaria (che non può Essere appapata) 
sulla consolazione gratificante del « confetto » religioso, come il 
bambino che succhiando il pollice si conforta per l'assenza della 
madre. | 

Tale pseudoreligiosità corrisponde a livello profondo ad un 
bisogno infantile di compensazione e simbolizza una perenne 
inadeguatezza dell'Io. Poiché la religione viene « usata » come 
supporto ai propri conflitti psicologici, essa è intesa soltanto in 
senso individuale e non si realizza in senso comunitario, non 
diventa solidarietà sociale. 


sumato, 
per soddisf 


59, 
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Religiosità sostitutiva, La nevrosi determina spesso difficoltà 
nei rapporti interpersonali e una diminuita capacità di aggrega- 
zione sociale, poiché l'immaturo non sa amare e non può inte- 
grarsi sia con se stesso che con la società, di cui rimane un 
« membro povero ».! 

Si tratta per lo più di persone sole, disadattate, senza valori 
da realizzare, fuori dal flusso dell’esistenza, svalutanti se stessi 
e ipervalutanti gli altri. Poiché non hanno una personalità defi- 
nita, si costruiscono un'immagine di sé formalizzata secondo le 
aspettative degli altri, alla cui presunta attesa devono continua- 
EES pp loro impossibile far coincidere la pro- 

oro personaggio, anche perché frequente- 


a proteggere particolari aspetti 
` S > i : 4 a 
maggiormente a quelli E vita o categorie di persone, ci si rivolg 


>: 9 a. 
Ova), trascurand ene «fanno le grazie» (come sant'Antonio da Pa 
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parte del gruppo non è in funzione dell’intelli- | 
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mente hanno un ideale di sé molto alto e un'immagine di sé 
molto bassa; questo contrasto provoca frustrazioni che sono tanto 
maggiori quanto più sono distanti l'ideale e l'immagine di sé. 

Per ovviare alla propria diminuita possibilità di « essere nel 
mondo », questi immatuti sovente strumentalizzano qualsiasi op- 
portunità esterna; anche la religione può servire per compensare 
l'incapacità a comunicare con gli altri. Nel gruppo religioso il 
nevrotico può infatti identificarsi con gli altri, smorzare i propri 
derivati istintuali, attenuare le proprie inibizioni; !" inoltre la 
protezione magica si intensifica per la presenza di molte persone 
che «ci credono ». 

In questo caso le pratiche religiose non sono un mezzo per 
entrare in rapporto con Dio, ma soltanto una fuga nel com- 
portamento gregario per evadere dall'isolamento, un ripiego di- 
fensivo per il bisogno di uno pseudocontatto reintegrativo quale 
surrogato di un rapporto affettivo autentico che non si è po- 
tuto realizzare. La ricerca dell’accettazione da parte della divi- 
nità è cioè un tentativo per compensare la non accettazione da 
parte degli uomini. 


Religiosità da timore. Piaget (1932) ha osservato che il bam- 
bino di cinque-sei anni crede in una giustizia immanente e quindi 
alla punizione automatica subito dopo la colpa. Tale idea ma- 
gica della punizione diminuisce con il passare degli anni, per 
scomparire con l’adolescenza. Se persiste nell’età adulta, rientra 
nella patologia e si manifesta con una « religiosità da timore ». 
È caratterizzata da un comportamento puramente legalistico e 
negativo (non fare peccati) e da una pietà che non è sublimazione 
dell’aggressività, ma formazione reattiva quale tentativo nevro- 
tico di conquistarsi il perdono mediante un gesto magico. Anche 


11. L’« inibizione » è un fenomeno di origine prevalentemente inconscia 
che ostacola le funzioni psichiche sia nel senso d'impedire a certi conte- 
nuti di affiorare a livello conscio, sia in quello di disturbare lo svolgimento 
normale di processi affettivi o di attività vitali. 


155 


Escaneado con CamScanner 


a a A 


+. E 0 


e e it * 
È 


y ral 


Pa y 


fes vet 
e E 
ct inn 
cute i n 


| _———_—_ 


srt. è; 


mee 


‘trice deriva dal ruolo assegnato Un E 
| 


a da un « rimorso-timore » della 
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la reazione al pec intransigente, sadico e implaca. 


punizione da parte di un Dio 
bile, che sempre punisce. 
= Ogni religione comporta p! 
| devi » o « Tu devi »), ma la visione 


ta proibizioni e precetti (« Tu non 
di un Dio come figura puni- 
mpo ai genitori; è la con. 


i i di una identificazione in. 
seguenza cioè del persistere nell’adulto i 


fantile Dio-genitore. | o 
L'esperienza religiosa pud essere fonte di colpevolizzazione o 


di decolpevolizzazione, a seconda della struttura psichica di chi 
la vive. Tale struttura dipende a sua volta più dalle esperienze 
passate, che non dalle influenze presenti. Harms ( 1944) ha con- 
statato che il bambino presenta sempre una reazione di timore 
riverenziale quando gli si evoca un tema religioso o si suscita 
la sua risposta a mezzo di un semplice disegno. Anche secondo 
Scheler (1936), la prima impressione che il credente prova nor- 
malmente al contatto di Dio, è quella della propria debolezza 
nei confronti della divinità onnipotente, così che nell esperienza 
religiosa successiva persiste il « timor di Dio ». Esso è quindi 
un sentimento normale per il credente quando s’accompagna a 
fiducia e riconoscenza, e non deve essere confuso con la « paura 
di Dio », con l’angoscia patologica cioè dovuta alla proiezione 
di conflitti edipici non superati. 

Ogni credente a qualsiasi età, presenta un’ambivalenza nei 
confronti di Dio, nel quadro dell'ambivalenza che ha ogni rea- 
zione umana. Nell'adulto immaturo però, proprio per il persistere 
dell'identificazione infantile Dio-genitore castrante (che corrisponde 
al complesso di Edipo non superato), la divinità è vissuta come” 


intensamente amabile e insieme temibile, come estremamente af- | 


fascinante e insieme terrificante. L’immaturo proietta quindi la 
sua ambivalenza su Dio e ne attende le punizioni. 
La religiosità da timore è quindi tipica di quell’adulto che 


è ri i : i ità 
masto un bambino pauroso di fronte ad ogni autorità, con- 
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siderata un genitore molto severo.” Infatti tale nevrosi reli- 
giosa è spesso determinata o incentivata da una educazione reli- 
giosa negativa, che ha presentato al bambino un Dio soltanto 
punitore, un Dio che castiga e non ama. 

Inoltre un soggetto così immaturo vive spesso con la paura 
del castigo divino in questo mondo e dell’inferno nell’altro, sic- 
ché considera anche la malattia? e soprattutto la morte come 
punizioni. Se l'ipocondria si ricollega in gran parte all’angoscia 
di castrazione, la tanatofobia corrisponde all'angoscia provocata 
dall’interruzione della relazione simbiotica con la madre. 

Una risonanza emotiva nei riguardi della morte, è presente 
in tutti gli individui normali e psiconevrotici. di struttura se- 
condo le varie modalità esperienziali ed è più intensa per quanto 
concerne la morte «in prima persona » rispetto alla « morte 
degli altri ». 

Le reazioni psicologiche dell’individuo normale di fronte al 
pensiero della morte, dipendono dalla sua capacità di mettere 
in atto le difese a lui proprie, per superare le situazioni ansiogene 
dell’esistenza. Può reagire, non ponendosi mai il problema della 
propria morte o eludendolo in vari modi; può cioè attuare una 
rimozione onde esorcizzare tale evento, anche se è il più sicuro 
e inevitabile della vita. Ma il pensiero della morte può essere ri- 
chiamato alla coscienza da altri eventi (una malattia, una per- 
dita affettiva, la cessazione dell’attività lavorativa, la perdita 
della sessualità, ecc.), che possono scompensare i vari sistemi 


12. Spesso l’immaturo ha involontariamente trasformato l'immagine-ri- 
cordo di uno o di entrambi i genitori, in una immagine peggiore di quella 
reale, accentuandone le caratteristiche negative e dimenticandone le posi- 
tive. Infatti in ogni individuo prevale la tendenza a ricordare di più gli 
aspetti negativi che quelli positivi, cioè il dolore più del piacere, l'ansia 
o l’angoscia più della serenità, l'ostilità più dell'amore, la punizione più 
del perdono. Ciò è la conseguenza del fatto che l'essere umano durante il 
suo sviluppo, presenta intrinseci modi di essere che lo rendono fragile ad 
affrontare le circostanze avverse e particolarmente sensibile agli aspetti ne- 
gativi dell'ambiente familiare. 

13. La rappresentazione che noi abbiamo del nostro esistere, ci porta 
a riconoscerci come esseri destinati a morire; la malattia è appunto la 
condizione che ce lo ricorda più di ogni altra. 


157 


Escaneado con CamScanner 


pro 


- 


— o n y s 
O AA PPP iene ADICIÓN UTA 


1 momento. In tale situazione l'indi. 


viduo può vivere la prospettiva della fine yr] vita a livello 
somatico, come disgregazione € disfacimento el proprio corpo, 
così da essere dominato dall'angoscia di perdere la funzionalità 
e il dinamismo fisico. Oppure Pevento morte viene focalizzaro 
prevalentemente come abbandono affettivo e quindi come soli. 


tudine. Tuttavia, superata la situazione di crisi, il soggetto riesce 


normalmente a costruire nuovi meccanismi difensivi di fronte 


alla paura della morte. 
Anche nell’individuo religiosamente maturo, l’atteggiamento 


difensivi, validi fino a que 


‘nei confronti della morte presenta caratteristiche personali ed è 
largamente condizionato dall’intensità della sua esperienza reli- 


giosa. Normalmente egli non tende ad ignorarla anche se ne ha 
paura, ma si prepara ad affrontarla. Ne fa oggetto di meditazione, 
trovando una risposta che ne elimina o riduce l'angoscia. Tale 
strategia difensiva ha spesso un valore costruttivo per la per- 
sona; provoca sublimazione istintiva, oblatività, apertura sociale, 
Negli psiconevrotici le modalità con cui è vissuto l’evento 
morte variano da un caso all’altro. Può essere accettato passi- 
vamente, sentito come una liberazione o considerato un castigo, 
oppure rifiutato e negato. Alcuni psicopatici infatti subiscono 
passivamente l’ineluttabilità della morte; altri invece tentano di 
controllarne e di dominarne l’angoscia ricorrendo a psicodinamiche 
infantili di carattere magico-onnipotente (deliri di morte, tanato- 
fobia, cancerofobia, ecc.) con la finalità inconscia di riprodurre, 
anticipatamente e fantasticamente, quanto temono. È una specie 
di rituale preparatorio ad una situazione temuta, un esorcizzare 
un evento imprevedibile, un anticipare il futuro, al fine di con- 
Pre qu attivamente e magicamente e non subirlo passivamente. 
cora, nell’illusione di una sopravvivenza eterna, negano 
la propria morte; in tali casi ] dell i espri 
siii Li i paura della morte si esprime 
è solo la conseguenza di un so pun n y i ne pre 
d'eternità. sogno infantile d'onnipotenza, quindi 
= pr posi ha pg nale e quindi della punizione 
carattere terrificante soltanto per 
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sessuale, perversione che corrisponde alla ricer 
suale attraverso le sofferenze corporee che il 
rapporto sessuale, sofferenze da cui il masoch 
ricavare piacere. 


chi ha sensi di colpa inconsci e quindi sempre nel contesto di 


una religiosità da timore, connessa con una religione della legge, 
della repressione, del castigo (Vergote, 1966) A maggior ragione 
un cattolico che viva nell’angoscia nevrotica del castigo eterno, 
denuncia la sua immaturità religiosa che gl'impedisce di accettare 
il concetto cristiano di un Dio della bontà e della clemenza 


infinita. 


Religiosità masochistica. La reazione masochistica ha una parte 
ante in tutti i disturbi psichici, poiché ogni psiconevrosi 
i definisce masochista quell'immaturo 
di esagerate esigenze nei propri con- 
fronti e di costrizioni autolesionistiche, perché tiranneggiato da 
un’ipercoscienza patologica, effetto di un Super-io ipertrofico € 
persecutore che gli fa ricercare autopunizione e martirio. 

Il masochista tende all’umiliazione, all'insuccesso, al falli- 
mento. Consciamente egli attribuisce la causa dei suoi guai alla 
malasorte o al destino avverso, ma è il bisogno inconscio di 
soddisfazioni autopunitive che gli fa ripetere continuamente gli 
stessi errori nel campo professionale o nel campo amoroso, Cer- 
cando situazioni in cui fallisce per punirsi. Questo « masochismo 
morale » corrisponde ad una ricerca inconscia di sofferenza che 
gratifica sempre a livello inconscio, mentre sul piano conscio 
essa è rifiutata e vengono invece ricercati apparentemente il 
piacere e il proprio interesse.” | 

Tale inconscia volontà di sofferenza fu attribuita da Freud ' 
(1924) ad un fondamentale istinto di autodistruzione e di morte, 


import 
presenta tale componente. S 
psicoaffettivo che è vittima 


presente in ogni individuo. Attualmente la maggior parte degli 


Autori la riferisce a tendenze reattive, cioè a un riflettersi sul 
soggetto dell’aggressività che egli sviluppa come reazione all’osti- 


lità ambientale. Infatti la storia infantile del masochista evidenzia 


14. Il « masochismo morale » o psichico si distingue dal masochismo ; 
ca conscia del piacere ses-, 


partner provoca durante il. 
ista ha la consapevolezza di . 
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a distruzione; 5 : enni 
pp esterni, viene riconosciuto come impulso aggressore. Ma 
ogget l , 


il vittimismo, l’autosacrificio sadicizzato, la segg pit prg 
la propria deficienza COME mezzo p POS: È a volte 
l'« orgoglio della sofferenza » viene esibito per negare a pi i 
debolezza), il proiettare la responsabilità de a aAa rire sulla 
coscienza degli altri (il comportamento masoc ge a sempre un 
tono di accusa € di ricatto), sono tutte forme aggressività. 

In simile situazione psicopatologica, è facile che anche la re- 
e venga usata dal masochista” come automortificazione a 
scopo di difesa. Conseguenza di ció, € una un A 
per lo piú ritualistica e moralistica, una devozione lisperata, 
incentrata sul rimorso per il peccato. Infatti quando si accosta 
alla Confessione, si carica dei più gravi peccati con autoaccuse 
e con autoincriminazioni, incomprensibili per la loro misura e 
per le loro modalità. Il rapporto con Dio è quasi sempre caratte- 
rizzato da un'estrema sottomissione (cl si sente un nulla, mentre 
Dio è tutto), che spinge talvolta a godere della propria nullità. 
"Tale sentimento patologico del proprio nulla di fronte alla gran- 
dezza divina, riflette il rapporto infantile avuto nei confronti 
dei genitori, mentre la sopravalutazione dell'Altro può masche- 
rare anche in questo caso la soddisfazione narcisistica di poter 
partecipare alla sua grandezza, per riguadagnare l’onnipotenza per 
duta. L'annullarsi corrisponde cioè a una specie di castrazione 
simbolica che permette di entrare nella grande unione protettiva 
e così ottenere privilegi e protezioni. 

Altre voite la relazione con la divinità è compromessa, 
motivo di sensi di colpa inconsci, da una « nevrosi d’abbandono », 
dall’angoscia cioè di perdere l’amore di Dio e di incorrere ne 
suo castigo. Il tormentoso terrore della morte e la paura di 
pa all’al di là, possono motivare certe penitenze strane € 
izzarre, . 


Alcune forme di ascetismo, caratterizzate dalla ricerca del 
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dolore e dal godimento nel sacrificio (basta ricordare i Flagellanti 
del XIII secolo), scambiate magari per meritoria volontà di pe- 
nitenza, sono piuttosto manifestazioni autopunitive imposte da 
un Super-io patologico. Anche la sete di sacrifici ascetici può 
mascherare un piacere masochistico quale reazione difensiva con- 
tro le componenti impulsive (erotiche e aggressive), che si te- 
mono. Così pure l’estrema rigidità morale * e dottrinale o un 
altruismo solo apparente (poiché non deriva da un'autentica obla- 
tività) mascherano spesso la necessità di difendersi da una forte 
struttura superegoica. 

La religiosità masochistica trae origine da un vissuto infan- 
tile con genitori psiconevrotici o da carenze affettive nella rela- 
zione parentale. L’aggressività nei confronti dei genitori, proiet- 
tata su Dio, viene sentita come proibita, quindi colpevolizzata 
e rivolta contro lo stesso soggetto, che sfocia così nel masochismo. 
L'eteroaggressivitá diviene autoaggressività libidizzata ed è pro- 
prio la iibidizzazione dell’aggressività rivolta contro se stesso a 
rappresentare un piacere inconscio. 


Religiosità ipomaniaca. È tipica di coloro che, vittime di una 
mania spirituale, rivendicano il diritto carismatico del leader, la 
« linea diretta » con Dio. Un narcisismo presuntuoso li porta ad 
un'eccessiva ambizione morale che tende al rigore e a mète ir- 
raggiungibili, al punto di assumere talvolta la parte dell’« angelo » 
considerando « cattivi » tutti gli istinti naturali. Tale sentimento 
di « superiorità morale » ha origine da un certo ritorno alla 
primaria onnipotenza narcisistica a motivo della probabile ca- 


15. Il cosiddetto « moralismo » (cioè la morale statica, schematica, am- 
ministrativa e punitiva) corrisponde infatti ad una forma nevrotica di rigi- 
dità morale. 

16. L'« angelismo » è la pretesa di combattere ogni istinto o manife- | 
stazione sessuale, per vivere una vita esclusivamente spirituale. Corrisponde 
ad una ipertrofia narcisistica dell'Io, che viene identificato con la dea 
Immagine ideale. Sue conseguenze sono una confusione fra desiderio e 
realtà, un’assolutizzazione dei valori relativi, un’allucinazione di perfezione. 
Vi ha contribuito anche una certa agiografia, che ha presentato come virtù 
la completa assenza di tendenze sessuali in alcuni santi. 
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duta della tensione tra Io e Super-i0 (da fusione o coincidenza di 
entrambi). Cioè, lo trovandosi libero dalle critiche e dai rim- 
proveri del Super-io, sviluppa un aumento dell’autostima e quindi 
un sentimento di trionfo, di esaltazione e di onnipotenza. In 
altri casi tale situazione maniacale trae semplicemente origine 
da un meccanismo inconscio di compensazione, necessario per 
mantenere o per ristabilire l'autostima e quindi per controbilan- 
ciare la pressione svalutante del Super-io. . 

Troppo preoccupati per la propria « salute spirituale », tali 
nevrotici non sono disponibili agli altri; oppure, arroganti e pre- 
potenti, fanno il bene con particolare aggressività. Lontani dal 
possedere le virtù della povertà, dell’obbedienza e dell’umiltà, 
sono spietati verso le debolezze altrui e certi loro isterismi di 
generosità hanno motivazioni sadiche.!” Altre volte, per il loro 
affannarsi circa la soprannaturalità, trascurano O svalutano le virtù 
umane come la veracità, la rettitudine, la lealtà, la generosità. 
Nella loro fuga verso l’astratto a spese delle necessità materiali, 
si spiritualizzano a tal punto da disumanizzarsi. Spesso manife- 
stano una tendenza agli « pseudodoveri », i quali permettono 
loro di sottrarsi ai doveri autentici." 

La loro ostentata umiltà maschera una notevole superbia; la 
loro esagerata cortesia è l’espressione di formazioni reattive che 
si oppongono ad inconsce tendenze aggressive. Anche i mezzi di 
impetrazione o di ringraziamento (sacrifici, preghiere) usati nei 
confronti di Dio, contengono spesso una componente aggressiva 


) 17. La generosità è il risultato di una profonda maturazione, ma può 
anche mascherare immaturità. Ci sono infatti comportamenti altruistici che 
| non corrispondono a vera oblatività, ma derivano dalla preoccupazione di 
«dare» a se stessi attraverso gli altri, per un’ansia di autogratificazione. 
Altrettanto si può dire di quel « dare aggressivo » che maschera l'intento 
di rendere dipendente chi riceve, e quindi di riuscire a dominarlo. 

18. Spesso gli ipomaniaci compensano il loro fallimento nella vita fa- 
miliare con nevrotiche occupazioni extrafamiliari a sfondo sociale, Trascu- 
rano ad esempio i loro autentici doveri verso i figli per dedicarsi all’edu- 
cazione di estranei, ai quali sono a loro volta di danno a motivo della 
propria immaturità psicoaffettiva, scaricando così la loro nevrosi. Anche 
se fanno enormi sacrifici per un simile compromesso nevrotico, la loro 
condotta è contraria ad una matura scala di valori. 
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e una violenza magica per forzare la divinità a concedere quanto 
le si è richiesto. L’ipomaniaca sicurezza dell'alleanza con Dio, 
a cui segue spesso la soddisfazione narcisistica di sentirsi migliori 
degli altri, rende a volte questi immaturi più violenti degli atei 
ostili. Arroccati sulla posizione di una fede privilegiata, sono 
spesso intolleranti nei riguardi di coloro che non credono o pra- 
ticano una religione differente. Vogliono a tutti i costi « salvarne 
le anime », arrivando così a coercizioni psicologiche, a manife- 
stazioni intransigenti, in netto contrasto con il precetto del- 
l’amore verso se stessi e gli altri.” La loro aggressività repressa 
(anche dai precetti della religione) trova uno sbocco nel « pro- 
selitismo dominatore » oppure nella lotta contro le credenze 
diverse; a volte si rivolge persino contro i membri della loro 
stessa istituzione religiosa. Infatti sono sempre pronti a scoprire 
il più piccolo errore nelle parole e nelle azioni di coloro che 
dovrebbero considerare compagni di fede. Qualsiasi tentativo più 
o meno motivato di difesa o di opposizione da parte degli altri, 
viene considerato da questi soggetti come un attentato alla fede 
o alla morale. Si sentono così vittime dell’ingiustizia altrui per 
un meccanismo di proiezione paranoica; cioè la loro aggressività 
E proiettata sull’avversario ed avvertita quindi come aggressione 
altrui. 


_ 19. È tipico d’una religiosità immatura non accettare che gli altri ab- 
biano credenze diverse. L’essere aperti alla « verità » implica infatti accet- 
tare che vi siano molte strade che portano a Dio. La religiosità matura si ` 
fonda su scelte proprie, senza volerle imporre però ad alcuno. ; 
-Sovente l’ideologia della violenza si colora di un'implicita afferma- i 
zione del possesso della « verità» da parte di coloro che violentemente 
operano, dal « Dio lo vuole » delle guerre di crociata a certi stermini po- 
sti in atto durante l'Inquisizione, fino al recente « Gott mit uns » nazista; 
sono tutte forme di giustificazione della « violenza sacra », nel contesto 
di un presupposto monopolio della verità (Messori, 1976). l 

20. Il proselitismo rappresenta per questi nevrotici una condizione di 
contatto con la realtà oggettiva. Aver dei seguaci che credono in loro e 
nella loro missione, è un mezzo per rimanere attaccati alla realtà. 

21. Scrivono Farau e Schaffer (1960) che il nevrotico desidera la co- 
rona da eroe ma, se non riesce ad averla, si accontenta anche di quella 
di martire. 
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Gli ipomaniaci affidano inconsciamente alla religione la giu- 
stificazione delle proprie pulsioni inconsce; l'intensa e idealizzata 
brama di salvare gli altri, maschera in loro impulsi distruttivi 
e rappresenta una rassicurazione contro la propria aggressività 
inconscia. Anche l'intolleranza religiosa è dunque la conseguenza 
di insicurezza profonda circa la propria situazione religiosa e 
di paura di perdere la propria fede. Si negano le vedute degli 
altri e s'impongono le proprie, per evitare che quelle posizioni 
li minaccino. 

Appartengono ancora alla religiosità ipomaniacale certe voca- 
zioni per « chiamata divina » in soggetti immaturi incapaci d'in- 
tegrazione con se stessi e con gli altri; altrettanto si verifica in 
certe esaltazioni ipomaniacali, che corrispondono all’identifica- 
zione con una figura-modello, vissuta non come modello da imi- 
tare, ma come narcisistica idealizzazione del proprio lo.” Talora 
l’ipomaniaco religioso, per raggiungere una certa tensione psichica 
alla quale attribuisce un significato santificante, usa tecniche di- 
verse: la danza, i canti, la tortura, particolari esercizi respiratori, 
il digiuno, l’alcool o le droghe. Si giunge a vere crisi isteriche, 
a stati di « trance» e, nei casi estremi, alla perdita della co- 

scienza. 


Religiosità ossessiva. La nevrosi ossessiva è caratterizzata dalle 
idee ossessive e dalle coazioni. Le ossessioni sono idee, rappre- 
sentazioni o impulsi patologici che, ripetitivamente e contro la 
volontà, s'impongono al conscio, dalle quali l’individuo non 
riesce a liberarsi e di fronte alle quali prova un sentimento di 
angoscia e di tensione. 

La coazione ha caratteri analoghi, con in più il passaggio 


22. Gli studi sociologici hanno dimostrato che l'atteggiamento reli- 
gioso si struttura attraverso l’identificazione a modelli. Tutte le religioni 
ne propongono; possono essere uomini, figure divine o mitiche, Per gli im- 
maturi di religione cattolica, è Cristo la figura più spesso usata come mo- 
dello di identificazione. Tale dinamica può degenerare in delirio, cioè nella 
formazione di un’idea o di una credenza irreale, a cui lo psicopatico crede 
nonostante l'evidenza sia obiettivamente contraddittoria. 
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all’azione. Corrisponde al bisogno insistente, ripetitivo anche se 
involontario, di compiere qualcosa (atto compulsivo). Comporta 
quindi la perdita del diritto di decisione da parte dell'Io, sover- 
chiato da un comando proveniente dall’inconscio {Super-io) che 
invade imperativamente il conscio, obbligandolo a fare o a tra- 
lasciare determinati atti. L'azione coatta rappresenta e sostituisce 
l'energia di un’altra idea temuta e quindi da evitare, che le è 
connessa associativamente. La coazione a lavarsi sostituisce ed 
esprime la paura dello sporco in senso morale, ad esempio per 
difendersi dai « pensieri sporchi ». Altri esempi di coazione sono 
i cerimoniali prima del dormire che nascondono la paura di ad- 
dormentarsi; oppure gli impulsi irrazionali a toccare ripetuta- 
mente determinati oggetti, a contare numeri senza una ragione 
logica, a ripetere formule verbali, e cose simili. 

Questi cerimoniali della nevrosi coatta sono stati anche de- 
finiti « rituali », poiché ricordano i riti religiosi, anche se nella 
realtà c'è un'evidente differenza tra coazione e rito religioso. Il 
rituale coatto è una difesa contro tendenze riprovate dal Super-io, 
mentre il rito è l’espressione concreta della religiosità oggetti- 
vata nella religione. 

Freud (1907, 1909b) ha evidenziato come i comportamenti 
ossessivi, anche se apparentemente banali e insensati, simboleg- 
gino situazioni molto importanti per lo psichismo. Tanto le idee 
ossessive che le coazioni rientrano infatti nella lotta difensiva 
che il nevrotico attua di continuo contro i propri impulsi, la 
cui sublimazione non è avvenuta; sono quindi reazioni destinate 
a proteggerlo dalle pulsioni sessuali e aggressive represse, nonché 
dalla punizione che l’abbandonarvisi comporterebbe. 

La patologia ossessiva si collega perciò al mancato superamento ‘ 
della fase anale nell’evoluzione affettivo-istintiva; corrisponde 
cioè a modalità deformate di percepire le richieste istintuali sa- 
dico-anali, represse dalla minaccia anti-istintuale del Super-io. Gli 
ossessivi oscillano infatti tra aggressività e sottomissione, tra spor- 
cizia e pulizia, fra disordine e ordine. 
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A volte l’orientamento sadico-anale si manifesta attraverso 
« formazioni reattive », quando le controcariche che mantengono 
la rimozione diventano specializzate e permanenti, dando origine 
a idee e a tendenze di tipo antitetico a quelle originarie. Esempi, 
sono una gentilezza eccessiva per neutralizzare pulsioni ostili in- 
consce o una rigorosa tendenza all’ordine e alla pulizia per 
neutralizzare l’opposta tendenza anale al disordine e alla spor- 
cizia.” 

Spesso gli ossessivi agiscono quasi credessero in un fato ma- 
lefico e in forze magiche negative, conducendo così una vita ri- 
tualizzata, ricca di gesti ripetitivi e di superstizioni, che hanno 
la finalità di autorizzare un’azione sentita come proibita, di 
combattere il senso di colpa, di eliminare l’atto che si sente 


23. È opportuno distinguere la formazione reattiva dalla sublimazione. 
La sublimazione è lo spostamento (diversione) di una tendenza istintiva 
da uno scopo originario ad uno socialmente più elevato. Si verifica quando 
il soggetto sostituisce soltanto l’oggetto primitivo, mentre mantiene costante 
la pulsione, per esempio proietta il suo erotismo dall’oggetto edipico (ma- 
dre) all’istituzione (madre Chiesa); altrettanto quando proietta la sua ag- 
gressività dal padre ad una attività di tipo sociale, ad esempio per abbat- 
tere una dittatura. 

Nella formazione reattiva, tipica del carattere anale, Poggetto invece 
non cambia, ma la pulsione temuta è non accettata dall’Io si trasforma 
nel suo opposto, sicché assume un atteggiamento contrario a quello ori- 
ginale. A volte ci si illude, per esempio, di amare intensamente una per- 
sona, ma ciò avviene solo per poter maggiormente raflorzare la repressione 
dell'odio profondo che si prova contro di lei; così l'aggressività verso il 
padre si trasforma in servilismo nei suoi confronti e verso l'autorità in 
genere. Il soggetto reprime l'aggressività trasformandola in ossequiosità, ce- 
rimoniosità e succubanza; in realtà si serve di tali comportamenti per sod- 
disfare la sua aggressività, poiché con essi irrita o mette a disagio la 
persona con cui tratta. Anche la pulizia e il senso dell'ordine del nevro- 
tico coatto sono reazioni alle sue richieste istintive di sporcizia € di disor- 
dine. Infatti la mania della pulizia nella persona o nell ambiente, corri. 
sponde allo sforzo simbolico di pulirsi interiormente. 

La sublimazione si diversifica inoltre dalla formazione reattiva, In 
quanto la prima è spontanea, elastica e costante nella direzione della pul- 
sione, mentre la seconda è rigida, con cambiamenti nella direzione della 


pulsione. 
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colpevole, oppure di negarne il carattere di colpa o di evitarne 
la punizione.” 

Pur essendo coscienti dell’assurdità delle loro idee e dei loro 
rituali coatti (se ci credessero si tratterebbe di un delirio), gli 
ossessivi si comportano come se ci credessero. Se in ogni psico- 
nevrosi il controllo dell'lo è relativamente insufficiente, a mag- 
gior ragione lo è nelle ossessioni o nelle coazioni, quando l'Io 
si trova alternativamente in balia dell'Es (che tende a soddi- 
sfare una pulsione vietata) o del Super-io (che sadicamente coer- 
cisce l'Io); l'Io è quindi sopraffatto e costretto a fare, a pensare 
o ad omettere certe cose. Tuttavia in certi casi il rituale coatto, 
equivalente inconsciamente ad una rassicurazione, può scompa- 
rire di fronte a particolari avvenimenti (disgrazie, malattie o una 


mutata situazione di vita) che adempiono e sostituiscono la sua 


funzione. 

Quando la nevrosi ossessiva assume sintomatologia religiosa, 
si manifesta con contenuti religiosi ossessivi, come pensieri bla- 
sfemi durante la preghiera oppure in luogo sacro o accostandosi 


. - . . © a e . ` . « y 
ai Sacramenti o guardando immagini religiose. In altri casi l’os- 


sessione religiosa si esprime con l’impulso ad urlare quando ci 
si trova in chiesa oppure a distruggere la croce o l’ostia santa. 
Altre manifestazioni sono il dubbio ossessivo (paura irragionevole 
di comunioni sacrileghe), la paura continua di non aver compiuto 
il proprio dovere o di essere venuti meno a qualche voto oppure 
d’avere commesso qualche peccato. Sono presenti spesso anche 
dei sentimenti consci di colpa chiaramente anormali o dei dubbi 
altrettanto patologici circa la fede, che possono a volte giungere 
fino all’apostasia con atteggiamenti ostili verso ogni espressione 


24. La superstizione non è favorita dall’ignoranza come molti credono 
ma dall immaturità psicoaffettiva. Corrisponde alla sopravvivenza nell’adulto 
di modi irrazionali di interpretare certi aspetti della realtà, così che in certi 
momenti egli regredisce a livelli primitivi, animistici o magici di attività 
mentale. La psicodinamica del pensiero superstizioso è comprensibile attra- 


verso la psicoanalisi, che rie indivi T aion; . 
DO) sce ad individuare il significa i i 
equivalenti inconsci. g to simbolico degli 
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di religione. Tutte queste ossessioni prorompono nella coscienza 


contro la volontá e nei momenti più impensati. 

Altri penosi sintomi ossessivi sono l’impulso coatto a bestem- 
miare ogni qualvolta ci si trova in presenza di ministri del culto 
o davanti ad edifici sacri o a immagini sacre. Frequente è anche 
la paura di aver acconsentito a « pensieri cattivi », a fantasie ses- 
suali (sesto e nono comandamento del decalogo). A queste fanta- 
sie si aggiunge talvolta quella del « pensar male » delle persone, 
sempre in materia del sesto comandamento. 

Talvolta Possessivo è assediato da un eccessivo bisogno di 
perfezionismo morale e con atteggiamento pseudoascetico può 
passare la vita a lottare contro le proprie tendenze istintive già 
represse, ma continuamente affioranti. 

Se si tratta di un sacerdote, l’ossessione può manifestarsi 
durante la recita del breviario e lo spinge a domandarsi di con- 
tinuo se non ha omesso qualche parola o sbagliato la pronuncia. 
Durante la celebrazione della messa, genera dubbi sull’intenzione 
o angoscia al momento in cui si pronunciano le parole della con- 
sacrazione o ancora quando si purificano patena e calice. 

Di fronte a questi pensieri « impuri », « cattivi » O blasfemi, 
gli ossessivi si proteggono con un rituale di preghiere che esige 
un impegno costante e faticoso. Infatti si sentono costretti a 
recitare determinate preghiere, in un dato ordine o con deter- 


minate modalità. Talvolta il pregare può assumere carattere com- 
se l’ossessivo nel momento in cui recita le preghiere, è 


invaso da pensieri impuri, da visioni oscene, da desideri sacri- 
leghi o parole ingiuriose verso la divinità. In altri casi sono 
spinti a pratiche devozionali o a rituali di purificazione, per 
esempio coazioni stereotipate a ripetere genuflessioni o baci a 
immagini religiose. Possono talora essere presenti anche gesti 
ossessivi, come il ripetere il segno di croce quando il soggetto 
è assalito dalla paura di aver commesso colpa di fronte ad un 
pensiero sessuale. 

Tutti questi rituali assumono per l’ossessivo, valore di pre- 
venzione nei confronti di un castigo già in corso o temuto; sono 
quindi misure difensive e protettive. Il rito appare come cosa 


puisivo, 
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gradita alla divinità, un mezzo per accappararsi i suoi favori € 


liberarsi dal pericolo di una sua punizione. 

L'ossessivo cerca di sottrarsi alle proprie idee ossessive o ai 
rituali compulsivi, ma senza esito. Sebbene riconosca il carattere 
patologico dell’ossessione, non riesce a liberarsene e anche se 
non soccombe alla tentazione, si ritiene lo stesso colpevole. Le 
pratiche religiose diventano così un tormento € spesso egli deve 
rinunciare ai Sacramenti. Tuttavia le coazioni continuano, né 
hanno effetto d'antidoto contro l'angoscia, poiché corrispondono 
a reazioni nevrotiche con finalità nevrotiche. 

Rientra nella patologia religiosa ossessiva anche la cosiddetta 
« scrupolosità »,? che è « ossessione del peccato ». Gli ossessivi 
di questo tipo pensano di aver peccato in ogni impressione O 
situazione e spesso confondono il pensiero con la realtà, l’idea 
di peccare con l’angoscia di aver davvero peccato, precipitando 
ancora di più nella confusione. Passano quindi da un « esame 
di coscienza » all’altro e praticano ripetute confessioni « sine 
materia » (senza colpa obiettiva corrispondente) e magari « ge- 
nerali », durante le quali si propongono di « dire tutto » (met- 
tono talvolta per iscritto i loro peccati per evitare di dimenti- 
carli), ma escono sempre dal confessionale temendo d’aver di- 
menticato qualcosa. 

Sebbene facciano gran uso di confessori e di direttori di 
coscienza, non ne accettano i consigli e malgrado la pratica fre- 
quente della Confessione, raggiungono un effetto contrario, acuen- 
do la loro angoscia nevrotica. Altrettanto infruttuosa si rivela 
la ripetizione dei rituali espiatori; il comportamento coatto aumenta 
la tensione e la tensione aumenta la coazione; si stabilisce così 
un circolo vizioso. 

Benché la religiosità ossessiva possa dare all’apparenza, l’im- 
pressione di essere più meritoria se non altro perché più sof- 


È 25. La scrupolosità patologica è presente nei seguaci di ogni reli- 
gione, ma ricorre più frequente in quella cattolica, forse perché la rigidità 
di certe sue presentazioni (come quella dell’inferno) stimola inconsci senti- 
menti di antagonismo e di ribellione; pa 
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ferta, tuttavia resta una religiosità nevrotica. L'autocrítica spie- 
tata, la continua scrupolosità, il sentimento d'indegnita, lo sforzo 
perfezionistico e i rituali coatti che la caratterizzano, sono la 
conseguenza di un senso di colpa patologico, che da soli non 
si riuscirà mai a estinguere proprio perché ha un'origine incon- 
scia e non è solo conseguenza d’una condotta colpevole. 

La psicoanalisi ha riscontrato anche nella patologia degli os- 
sessivi religiosi, tratti caratteristici del bambino con difficoltà di 
carattere anale. L’ostinazione simboleggia la ribellione alla madre; 
l’avarizia corrisponde alla ritenzione delle feci per riaffermare 
costantemente la propria personalità contro la figura materna, 
percepita come ostile; la mania della pulizia, la pignoleria e la 
meticolosità corrispondono a divieti troppo precoci e rigorosi 
imposti al bambino circa la pulizia e l’ordine. La componente 
aggressiva è quindi sempre presente. Infatti alcuni ossessivi re- 
ligiosi scaricano anche attraverso la preghiera la loro aggressi- 
vità nei riguardi di Dio. Poiché la preghiera serve nell’inconscio 
per arginare una bestemmia, essi sono spinti a ripeterla conti- 
nuamente. 

Alla base delle ossessioni religiose ci sono dunque pulsioni 
aggressive e sessuali represse, che affiorano distorte attraverso 
tali sintomi (più è profondo nell’inconscio il conflitto e più grave 
appare la sintomatologia). La causa delle nevrosi ossessive non 
è dunque la religione. Ciò è dimostrato dal fatto che tale nevrosi 
non si limita alla vita religiosa, ma investe ogni aspetto esisten- 
ziale del soggetto; il fatto che si polarizzi in alcune condotte 
religiose, non significa che vi sia tra le due cose una relazione 
di causa ed effetto. 

Bisogna invece riconoscere che la nevrosi ossessiva si eviden- 
zia più facilmente in ‘occasione di particolari atti religiosi, come 
la Confessione. Del resto l’ossessivo è spesso attratto non dalla 
religione, ma dalle sue forme esterne, cioè da quelle regole 
(leggi, comandamenti, precetti) che lo aiutano a soddisfare il 
suo bisogno di placare il senso di colpa. A volte poi gli « uomini 
di Chiesa » virulentano tale nevrosi, contagiando di rigorismo il 
fedele e quindi ipertrofizzandone il Super-io. 
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Ateismo nevrotico.% Se le nozioni psicologiche non possono 
spiegare la fede religiosa, che è effetto della grazia divina, le 
scienze psicologiche possono in non pochi casi chiarire le moti- 
vazioni della mancanza di fede. La scoperta freudiana dell’in- 
conscio come parte dinamica dello psichismo e del suo influsso 
sul conscio, illumina infatti la comprensione di certe forme di 
ateismo nevrotico, evidenziando come la presenza di taluni con- 
flitti profondi non soltanto possa distorcere o alterare la figura 
di Dio, ma anche costringere a negarla. 

L’indagine psicologica mostra che il comportamento di un 
individuo di fronte all’autorità risulta in genere comprensibile 
dal modo particolare con cui ha vissuto il rapporto affettivo verso 
i genitori. Certe ribellioni all’autorità sociale non sono che una 
proiezione inconsapevole di sentimenti ostili (non ancora supe- 
rati) verso le figure parentali. La stessa cosa vale pure per il 
comportamento verso l’autorità religiosa e divina; certi casi di 
ateismo non hanno dunque un fondamento razionale come si 
crede, ma sono la conseguenza di questi conflitti profondi; ri- 
salgono cioè a problematiche infantili non risolte che impediscono 
di « riconoscere » e d’« accettare » la divinità. 

Come abbiamo visto il rapporto con Dio ha una base psi- 
cologica nel primo rapporto umano che il bambino vive, cioè 
la relazione parentale. Il bambino per rappresentarsi Dio, prende 
inconsciamente a modello le persone di maggior prestigio che lo 
circondano, vale a dire i genitori. Tale visione antropomorfica 
del divino resta quindi in stretta relazione con le espressioni 


_ 26. Non vogliamo ridurre l’ateismo ad una nevrosi. Come esiste una 
religiosità matura e una fede autentica rispetto ad una religiosità imma- 
tura e ad una fede nevrotica, così si deve distinguere un ateismo maturo 
da un ateismo nevrotico. Gli atei che godono di un normale equilibrio psi- 
chico sono altrettanto numerosi che i credenti. 

L’ateo nevrotico è caratterizzato dal fatto che il suo ateismo non è 
motivato da considerazioni razionali. Spesso infatti, pur essendo una per- 
sona intelligente e portata all’approfondimento, si accontenta in materia 
religiosa di nozioni superficiali ed evita di verificare le cause del suo atei- 


smo, avendone paura; inoltre è particolarmente aggressivo verso la reli- 
gione, senza una precisa ragione. 
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affettive che gli provengono da loro. La famiglia e la religione 
presentano infatti una straordinaria analogia nei rapporti e nei 
simboli, sicché il bambino fin dall’infanzia tende ad identificare 
l'appartenenza religiosa con quella familiare. 

Proprio per il fatto che la progressiva scoperta di Dio e la 
relazione con lui sono condizionate dal rapporto figlio-genitori, 
il bambino tende a proiettare su Dio gli attributi positivi o ne- 
gativi che ha scoperto nei genitori e nel rapporto con loro. Tale 
psicodinamica è stata osservata da Allport (1950), che riferisce 
il caso di un bambino di sei anni che rifiutò improvvisamente di 
recitare il « Padre Nostro » poiché Dio, che tutti dicevano così 
buono, non poteva essere denominato « padre » per il fatto che 
il suo genitore terreno era un ubriacone da cui veniva punito 
ingiustamente. Anche Zavalloni (1966) riferisce le gravi difficoltà 
incontrate dai bambini messi in brefotrofio a motivo dei mal- 
trattamenti dei genitori, a costruirsi un'immagine di Dio. 

La relazione primaria figlio-genitori è quindi determinante 
ai fini della relazione con Dio. Un mancato superamento del con- 
flitto figlio-genitori con conseguente proiezione genitori-Dio, può 
causare nell'adulto un distacco dalla pratica religiosa e una per- 
dita della fede, proprio perché il suo rapporto con Dio è ca- 
rente di quei valori positivi che durante lo sviluppo psicoaffettivo, 
caratterizzano una buona relazione con i genitori. 

Da un'inchiesta promossa da Vetter e Green (1932) su sel- 
cento atei, per individuare i fattori personali e le influenze am- 
bientali che portano all’abbandono della Chiesa e alla perdita 
della fede, è stato posto in evidenza come, più che le opinioni 
religiose dei genitori, siano determinanti la qualità del rapporto 
psicoaffettivo o la perdita precoce di uno o di entrambi i ge- 
nitori. 

Mentre Padulto maturo è in grado di cogliere le caratteri- 
stiche specifiche della divinità, sebbene sia passato attraverso il 
processo infantile d'identificazione genitori-Dio, l’adulto imma- 
turo vive nevroticamente il rapporto con lui, proprio perché 


non ha ancora superato tale identificazione. Per immaturo psi- | 
cologico infatti, il simbolo non è soltanto un'immagine che | 
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serve a tradurre una realtá superiore, ma coincide con la realtá 
stessa, per cui Dio è un padre, la Madonna o la Chiesa sono una 
madre, Cristo è un fratello. La credenza legata a tali figure su- 
periori è quindi collegata a conflitti inconsci relativi ai membri 
della famiglia umana individuale. Un figlio maschio, per esem- 
pio, che non abbia superato il complesso di Edipo, può assu- 
mere da adulto un atteggiamento religioso ateo e nutrire un 
odio patologico verso Dio, identificando in lui la causa delle 
sue sofferenze, effetto invece dei propri presupposti conflittuali 
nei confronti del padre. In questo caso rinnegare Dio, equivale 
a rinnegare il padre terreno, di cui Dio è solo una proiezione. 

Altrettanto deve dirsi di certe devozioni fanatiche da parte 
di individui maschili nei confronti della Madonna; esse espri- 
mono una chiara proiezione edipica non superata. Al contrario 
certe insofferenze o negazioni del culto mariano da parte di 
donne, possono denunciare gravi conflitti con la madre terrena. 
Anche la figura di Cristo può essere rifiutata dall’adulto imma- 
turo che non abbia superato i propri conflitti profondi verso 1 
fratelli. La stessa bestemmia corrisponde ad uno scarico inconscio 
di aggressività non superata verso un familiare, cioè a un tran- 
sfert negativo dal parente alla divinità. 

NelPadulto immaturo quindi la persistente personalizzazione 
antropomorfica di Dio rivela la sua identificazione con i genitori 
e quindi la proiezione sulla divinità di conflitti non risolti nei 
confronti delle figure parentali.” L’ateismo nevrotico può perciò 
risalire a questa situazione psicologica. 

Una nevrosi religiosa può dunque manifestarsi quale ateismo 
nevrotico conscio, che pur sotto l’apparenza di una negazione 
conscia di Dio, maschera a livello inconscio una religiosità con- 


27. Come abbiamo già detto, le religioni occidentali favoriscono di 
più la visione antropomorfica di Dio. Ciò potrebbe spiegare perché proprio 
in Occidente si notino forme così violente di ateismo, conseguenza di un 
rapporto ambivalente (amore-odio) verso Dio considerato Padre, che sono 
assenti o quasi nelle religioni orientali. L'esistenza di un’apologetica cri- 
stiana per dimostrare l’esistenza di Dio, è inconcepibile infatti per un 
musulmano, un buddista o un induista. 
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flittuale ormai rimossa e tuttavia viva e presente, Può anche 
manifestarsi quale ateismo nevrotico inconscio, quando ad una 
credenza conscia si contrappone una negazione inconscia così che 
il soggetto, pur illudendosi di credere, è in balia di un rifiuto 
profondo, che disturba la sua fede con dubbi e angosce. 

L'ateismo nevrotico conscio è una nevrosi religiosa che si 
estende, oltre al rifiuto di Dio, anche a quello della religione, 
della istituzione religiosa e talora persino delle « persone di 
Chiesa », quando anche l’identificazione dei genitori con le « per- 
sone di Chiesa » (padre terreno e padre prete, madre terrena € 
madre suora o madre Chiesa) non è stata superata. Ci riferiamo 
a quegl'immaturi che proiettano sui ministri del culto, sulle per- 
sone religiose e sull’istituzione ecclesiastica in genere, tutti i con- 
fitti non superati con i genitori. Anche il rapporto con la co- 
munità religiosa, vissuta come una « madre cattiva », può deterio- 
rarsi fino al rifiuto, a motivo di una reazione elettiva nei con- 
fronti dell’oggetto significativo (sostituto della madre). 

Spesso tali immaturi non hanno neanche superato l’identifi- 
cazione inconscia fra « persone di Chiesa » e Dio (padre prete- 
Dio Padre, madre suora-Madre celeste), per cui valutano Dio e 
la religione sulla base dell’operato delle « persone di Chiesa », 
operando una confusione tra un'immagine e l’altra. Poiché hanno 
identificato i ministri della Chiesa con la religione e Dio, il loro 
ateismo è conseguenza di un anticlericalismo più o meno avver- 
tito. Confondono cioè l’immagine di Dio che l'istituzione ha loro 
dato, con ciò che Dio è in se stesso. 

L'ateismo nevrotico conscio sottintende una religiosità incon- 
scia che benché immatura, si manifesta nel comportamento, anche 
se il soggetto non ne è consapevole. L'indagine analitica del- 
l'inconscio evidenzia infatti, anche in soggetti che non profes- 
sano un Credo e non praticano una religione, la presenza di 


28. Parlare di religiosità inconscia, significa che la relazione con Dio 
può restare a livello inconscio perché repressa e quindi sconosciuta al sog- 
getto stesso. L'inconscio è cioè ancora religioso, anche se il soggetto ri- 
fiuta consciamente ogni religione. 
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problematiche religiose che si manifestano attraverso certi at- 
teggiamenti O certe espressioni verbali o mediante la simbolo 
gia che affiora spontaneamente dall’inconscio nei sogni. Infatti 
questi atei assumono involontariamente atteggiamenti di carattere 
religioso e confessionale nella gestualità oppure conservano una 
vera passione per le discussioni religiose. Manifestano ciot una 
specie di « ateismo teologico », sicché si può dire che guanto 
più negano Dio e la religione, tanto più ne dimostrano lim- 
pellenza inconscia. Musatti ( 1949) afferma che è psicologicamente 
dimostrabile che i più violenti negatorí di Dio sono coloro nei 
quali in qualche modo è più vivo il senso della divinità. D'altra 
parte non si comporterebbero con simile veemenza emotiva se 
fossero davvero convinti nel profondo che Dio non esiste.” 

Questo carattere religioso dell'inconscio si manifesta anche 
nel fatto che spesso tali atei nevrotici dal conscio areligioso, 
manifestano impulsi religiosi in situazioni critiche e di tensione, 
invocando e pregando Dio, magari nei momenti di paura. In 
questo contesto possono anche essere spiegati certi ritorni a Dio 
in punto di morte. 

Ciò è la conseguenza del fatto che nel mondo occidentale, 
l'educazione religiosa ha sempre un'influenza sull’individuo du- 
rante l’età evolutiva; tale materiale introiettato nell’infanzia e 
nella fanciullezza, anche se rimosso e negato razionalmente, ri- 
mane operante e incessantemente attivo nell’inconscio. È quindi 
inevitabile l'influsso da parte di questo vissuto « dimenticato », 
anche se l’ateo si considera razionalmente emancipato da ogni 
credenza. Il suo vissuto religioso infantile ne influenza il com- 
portamento anche quando, ormai adulto, ha dimenticato o ne- 
gato sul piano conscio le problematiche religiose del proprio 
passato. 

L'ateismo nevrotico conscio è quindi spesso, almeno nel 
mondo occidentale, una reazione di difesa che corrisponde ad 


29. Pfeil (1965) distingue un «ateismo della pretesa sufficienza », da 
un « ateismo dell’aperta ribellione ». Il primo è disinteressato a Dio, lo 
ignora ed è quindi indifferente alla religione, mentre il secondo pretende 
che Dio non esista o che si debba sopprimere nel caso esistesse. 
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una latente religiosità inconscia. Sia sotto forma di noncuranza, 
sia sotto quella di indifferenza (frequente come difesa nelle classi 
meno colte) oppure sotto forma di presunzione narcisistica (l’atei- 
smo più radicale e conclamato di certi intellettuali « laici ») è 
non di rado il segno di una religiosità immatura. È infatti per 
il bambino che l’immagine di Dio viene condizionata dal vissuto 
familiare; invece per l’adulto maturo, l’immagine divina dovrebbe 
essersi filtrata e il rapporto con Dio non essere più influenzato 
dal rapporto bambino-genitori. 

L'ateismo nevrotico inconscio corrisponde ad un contrasto 
tra credenze consce e una situazione irreligiosa inconscia. È ri- 
scontrabile in coloro che pur desiderando la fede e una coerente 
condotta religiosa, hanno poi in pratica una religiosità « anti- 
tetica », caratterizzata cioè da contraddizione tra gli atteggiamenti 
« dichiarati » e i comportamenti reali. È una religiosità sterile, 
a carattere puramente razionale, senza una corrispettiva auten- 
ticità emotiva, proprio perché disturbata da un inconscio antire- 
ligioso. La presenza, ad esempio, di un Super-io punitivo e 
crudele che alimenta l’idea di un Dio castigatore, può contra- 
stare il cammino religioso dell'Io. Allo sforzo di concepire Dio 
buono e misericordioso, si accompagna l'angoscia inconscia di 
fronte alla continua minaccia di un Dio, considerato cattivo e 
punitore. 

Talvolta quest'ateismo inconscio si manifesta con una reli- 
giosità « dubbiosa ». Si tratta di quegli adulti che, pur essendo 
religiosi, non sono mai sicuri delle loro credenze, sicché la loro 
fede si limita a « supposizioni » e non a «certezze », cioè ad 
« accettare come vero ». Proprio perché non furono amati nel- 
l'infanzia o lo furono in maniera ambivalente, cercano Dio solo 
per colmare questo vuoto, ma vivono con lui un rapporto colmo 
di dubbi. Sono dubbi circa i contenuti della loro fede oppure 
nei riguardi della figura di Dio che sentono sempre come un 
estraneo. Si limitano ad una semplice ammissione di Dio come 
garante metafisico e morale della realtà, ad un comportamento 
religioso di tipo culturale, sempre insoddisfatti della loro reli- 
gione, che in realtà il loro inconscio rifiuta. TI confronto e la 
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tensione continua tra queste due istanze psichiche determina una 
religiosità sofferta, sempre in bilico tra il desiderio e il rifiuto. 
Fasciati di solitudine, costoro vivono un rapporto con Dio senza 


‘certezze solide e sempre instabile. Inoltre il conflitto tra conscio 


e inconscio può manifestarsi indirettamente attraverso sintomi 
nevrotici. 

Anche questi immaturi sono vittime di una relazione pato- 
logica con uno o entrambi i genitori, relazione che essi incon- 
sciamente proiettano anche in campo religioso, disturbando così 


il loro rapporto con Dio. 


Conversione religiosa nevrotica. La conversione può certo 
verificarsi in un contesto di autentica maturità religiosa, ma può 
anche esserne del tutto indipendente. Alcune conversioni possono 
infatti non avere autentiche motivazioni religiose, anche se si 
esprimono con il linguaggio ed il simbolismo religioso. E ciò 
che si verifica per quei soggetti nevrotici che aderiscono ad una 
religione diversa da quella in cui sono cresciuti O passano con 
molta facilità da una religione all’altra oppure da una setta al- | 
l’altra. In Italia (per buona parte cattolica) tale problema si in- 
contra raramente, mentre è frequente in alcuni Paesi a religione 
mista, ad esempio negli Stati Uniti, dove le religioni e le sette 
sono assai numerose, 

Per stabilire il carattere nevrotico di una conversione, biso- 
ena considerare: la struttura psicologica del convertito, le mo- 
tivazioni che lo hanno spinto a cambiare, la dinamica della sua 
conversione e il comportamento religioso che la segue. Lo psi- 
chismo del convertito nevrotico è di tipo « instabile », cioè non 
regge ad un impegno costante nel lavoro o negli studi, né è 
in grado di mantenere una relazione affettiva con un partner. 
Spesso le conversioni si verificano in ogni settore della vita, in 
campo politico, intellettuale, etico, estetico, ecc. Anche sul ter- 
reno religioso ha frequenti crisi di dubbio e d'angoscia, alle 
quali tenta di sottrarsi o di risolverle entrando in rapporto con 
un’altra istituzione, che abbandona ben presto, in cerca sempre 


di nuove sicurezze. 
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E importante esaminare le motivazioni di carattere immaturo 
che hanno portato il soggetto alla conversione. Poiché le basi 
della religiosità vengono poste nella prima infanzia e possono 
pregiudicare e influenzare gli atteggiamenti religiosi successivi, 

difetti nell'evoluzione della loro 


ci sono adulti che, a causa di Ha 
a in questione con soluzioni ra- 


religiosità, tendono a rimetter] i con 
dicali, tentando di risolvere difficoltà personali e interpersonali. 


Si verificherà quindi a livello conscio la cosiddetta « conversione 
espediente », che non ha radici in una problematica religiosa, 
ma è un tentativo calcolato pet risolvere praticamente dei pro- 
blemi contingenti, per ottenere vantaggi O per difendersi da 
situazioni sfavorevoli. In tempi passati questo tipo di conver- 
sione dovuta ad opportunismo più o meno conscio, era abba- 
stanza frequente fra gli appartenenti alle case regnanti o alla 
classe politica (ragion di stato). Anche uomini d’affari o persone 
che appartenevano a minoranze emarginate potevano convertirsi 
per conquistare i vantaggi della classe dominante. 

‘vazioni inconsce, la conversione nevro- 


Quanto alle sue moti 
ap a , 
tica può in certi casi rappresentare la partecipazione dell’Io a 
luzione per com- 


qualcosa d'irraggiungibilmente potente, come so 
pensare una dipendenza estrema da figure magiche ed onnipo- 


tenti. Una fede fanatica può infatti svilupparsi in un soggetto 
! insicuro per il bisogno di raggiungere una qualche sicurezza, 
| sicché alcune adesioni religiose possono corrispondere al deside- 
i rio da parte del « meno potente » di partecipare a qualcosa di 
« potente ». In questi casi l'appartenenza religiosa rappresenta 
una gratificazione narcisistica, un riguadagnare l’onnipotenza pet- 
duta e proiettata. Del resto il bambino perde la stima di se 
stesso quando perde l'amore dei genitori e la riacquista quando 
lo riguadagna, cosi che un « lo amato » si sente forte mentre 
un « lo non amato » si sente debole, 
Altre volte la motivazione principale di una conversione può 
essere l’aggressività. Ci riferiamo ai casi nei quali i conflitti 
profondi verso il padre o verso i simboli paterni portano 2 
una forte tensione che può essere assorbita e resa accettabile 
solo dall’esperienza di una conversione. Nel 1928 Freud scrisse 
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\ un breve saggio sulla conversione religiosa, rispondendo alla 
lettera di un medico americano che si era convertito. Analiz- 


zando la dinamica di quella conversione, Freud interpretò quel 
mutamento di indirizzo religioso come la conseguenza di un'in- 
tensa riattivazione dell'odio edipico nei confronti del padre. 
Quest’aggressività, sentita come colpevole, aveva portato quel 
medico ad una completa sottomissione dal padre terreno al 
Padre divino. 

Rientrano nello stesso contesto anche certe conversioni do- 
vute alla ribellione e al rifiuto della religione familiare, quale 
effetto dell’aggressività (non ancora superata) nei confronti del 
padre. Il figlio, passando ad un’altra religione, si allontana dal 
genitore recandogli dispiacere. Crede inoltre di trovare nella 
nuova religione o setta un’altra famiglia e nuovi genitori, mi- 
gliori dei propri. 

Altre volte la dinamica profonda si manifesta nella ricerca 
da parte del soggetto di una soluzione magica, e quindi irrealiz- 
zabile, ai propri conflitti patologici. Tali ad esempio possono 
essere certe conversioni nevrotiche che succedono ad un rifiuto 
della Chiesa tradizionale come autorità morale e giustificate ra- 
zionalmente con il pretesto che essa sottragga all'uomo la sua 
dignità di « essere libero ». Quando questo conflitto tra etica 
personale e obbedienza alle leggi ecclesiastiche porta alla scelta 
di una nuova religione, ciò è l’effetto del trasferimento di una 
reazione emotiva inconscia dai genitori ad un altro oggetto. 

In altri casi la motivazione della conversione è una protesta 


sociale del tutto inutile poiché, a motivo del suo carattere ne- 


vrotico, non può raggiungere gli scopi che si è posta. Negli : 


Stati Uniti circa mezzo milione di negri si è convertito negli 
ultimi anni alla religione maomettana. Essi si sentono traditi 
dalla religione cristiana (la religione predominante dell’uomo 
bianco), che pur professando amore verso il prossimo li ha ri- 
dotti prima in condizione di schiavitù ed ora li mantiene in 
quella di servitù. In altri casi più che di conversione religiosa, 
si dovrebbe parlare di conversione « ideologica » fondata su mo- 
tivi pseudoumanitari che si sostituiscono alla fede scomparsa. 
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viene per lo più in maniera im. 


La conversione nevrotica av | 
provvisa, a volte travolgente e persino drammatica; corrisponde 
forte carica 


cioè ad una esperienza emotiva, vissuta con una 
ansiosa nel corso di intensi conflitti profondi, che si estrinseca 
con un improvviso entusiasmo per Un nuovo oggetto O gruppo 
religioso. Spesso c'è relazione molto stretta tra conversione ed 
un episodio patologico acuto, è la regressione vi ha un ruolo 
fondamentale. Essa può essere provocata da un evento trauma- 
tico, da una malattia, da un dolore psichico o altro che viru- 
lenta gli elementi di un conflitto intrapsichico già latente. 

Simile conversione si verifica quindi in soggetti nevrotici (o 
prepsicotici o psicotici), anche se essi possono presentarsi ap- 
parentemente normali. A volte ha effetti disgregativi sullo psi- 
chismo, che può precipitare in un processo psicotico, quando 
non ne è già l’effetto. Non rappresenta quindi un processo co- 
struttivo ed integrativo, ma un processo disintegrativo e distrut- 
tivo. Ci sono anche casi in cui questa esperienza di conversione 
può presentare elementi di integrazione a scopo difensivo e pro- 
teggere quindi dalla psicosi. 

Anche il comportamento che segue questa conversione de- 
nota il suo carattere immaturo. Il soggetto convertito presenta 
spesso un'esagerato entusiasmo per la nuova dottrina; spesso 
però tale ardore altrettanto rapidamente si esaurisce. Talora è 
dominato da una convinzione drammatica e la sua esperienza re- 
ligiosa è caratterizzata da sentimenti cosmici, raptus, fenomeni 
pseudomistici, fino alla perdita di coscienza. Egli è quasi sempre 
attratto più dalle formalità esterne della nuova religione che non 
dal valore dei suoi princìpi; vi è quindi discordanza tra la sua 
nuova fede e l’esperienza vissuta, tra quanto l'appartenenza reli- 
glosa comporta e quanto egli riesce a tradurre nei propri atteg- 
Sinni mi = e. religiosa non diventa quindi un 

, ma si limita ad un puro sapere teorico 
(Vergote, 1966). Tale incoerenza tra religi i j 
gione teorica e pratica 


religi di Sa 
ligiosa: effettiva costituisce un criterio di non autenticità re- 
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L'atteggiamento del convertito verso la religione che ha ab- 
bandonato è spesso di assoluta condanna e di intolleranza verso 
quanti non lo condividono. Il soggetto dimostra infatti un ec- 
cessivo zelo morale e dottrinale, un’atteggiamento da crociato 
verso coloro che non ne condividono l'orientamento religioso, 
a volte perfino a perseguitarli con sadismo. Le tendenze 
aggressive non si esplicano infatti soltanto con la violenza fisica, 
ma anche con la critica fine a se stessa, con la svalutazione del- 
l'avversario, con il deprezzamento delle sue caratteristiche. A 
tutto ciò s'accompagna talvolta un sentimento di odio e di ne- 
gatività verso il mondo, a differenza di quanto avviene nella 
conversione di carattere maturo, la quale è ispirata a princìpi 
di amore verso gli altri (Pattison, 1969). 

In certi casi, il soggetto si attribuisce speciali 
esistono inoltre quasi sempre espressioni di grandiosità incen- 
trate su di sé, più o meno intense tendenze megalomani e incli- 
nazioni esibizionistiche. In altri soggetti l'estrema rigidità sfocia 
in attività masochistiche, in atteggiamenti da martire, per un bi- 
sogno inconscio di autopunizione. Sono tutte caratteristiche in 
antitesi con l’autentica maturità religiosa. 


dI 


e giunge 


favori divini; 


Concludendo, la conversione nevrotica è conseguenza di una | 


religiosità instabile, con la necessità di sostituire una identità 
religiosa ad un’altra, con l'illusione ogni volta di ottenere una 
nuova immagine di sé e del mondo e nel tentativo inconsape- 
vole di risolvere intensi conflitti profondi. Si tratta quindi di 
una pseudosoluzione (anche se a volte è una soluzione difensiva). 
Infatti, pur passando il soggetto da una fede ad un’altra, le pro- 
blematiche represse relative alla vecchia religione rimangono 
operanti, disturbando la nuova scelta e mantenendo il conflitto 
religioso. 

La conversione nevrotica ha pertanto carattere effimero, come 
varie altre esperienze che abitualmente la precedono o la se- 
guono. Dopo un’iniziale sensazione di rinascita, di rinnovamento, 
di « nuova unione », di gioia e benessere, segue un deteriora- 
mento graduale con reazioni di depressione e di ansia. Il sog- 
getto avverte poco alla volta la falsità della sua nuova conqui- 
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sta spirituale, in cui crollano il suo fertile progetto megalomane 
e le sue aspettative infantili dall’« alto ». 

In passato le conversioni erano veramente autentiche o erano 
prevalentemente di carattere opportunistico. Attualmente invece 
sono molto più rare le conversioni dovute ad autentiche crisi 
spirituali ed anche quelle giustificate dall’opportunismo. La mag- 
gior parte di esse sono ai contrario la conseguenza della nevrosi 
o della psicosi. In altre parole i malati mentali spesso cam- 
biano religione per vendicarsi della religione dei genitori o per 
trovare una qualche soluzione ai loro problemi psichici. 


PSICOSI RELIGIOSE 


Mentre la nevrosi rappresenta una regressione all'infanzia, la 
psicosi è una regressione a livelli ancora più primitivi dell’Io; 
è cioè legata ad avvenimenti che appartengono alla storia pre- 
genitale. L'esperienza clinica ha però evidenziato che non sempre 
esiste un limite netto tra nevrosi e psicosi, come nel caso delle 
« forme miste » o delle « forme borderlines » (di confine) che 


costituiscono un « continuum » tra Puno e l’altro dei due gruppi 
nosografici. 


Schizofrenia. Corrisponde ad una parziale o totale regressione 
all’arcaico livello di narcisismo primario; comporta quindi un 
distacco dalla realtà e una perdita di contatto con gli oggetti. 
Lo schizofrenico infatti reagisce alle offese del suo narcisismo, 
sia negando la propria perdita di onnipotenza, sia amplificando 
la primaria onnipotenza narcisistica. Di conseguenza i sintomi 
della schizofrenia (aumento ipercompensatorio dell’autostima, me- 
pa deliri di grandezza o di persecuzione o d’altro tipo, 
zione 8 de mr go mondo, dissociazione, depersonalizza- 
pri , atteggiamenti estatici o ascetico-masochi- 

retta manifestazione di una disgregazione regres- 


30. Cioè la i > La y 
sentita comé eta del senso di sé, così che la propria persona € 
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siva dell'Io, che ha perso la sua funzione fondamentale che è 
quella di esaminare la realtà. Nella psicosi infatti lo psichismo 
si è sganciato dalle leggi della logica « normale », poiché da un 
livello logico è regredito ad un livello prelogico arcaico; il pro- 
cesso primario acquista cioè supremazia sul processo secondario, 
mentre nell'adulto normale ciò avviene soltanto durante i sogni.” 

Le caratteristiche psicopatologiche degli schizofrenici si ri- 
scontrano anche nella loro vita religiosa. La tendenza all'isola- 
mento spesso li spinge verso una vita meditativa e contempla- 
tiva, avulsa da ogni contatto con il mondo esterno, in una realtà 
fantastica chiaramente patologica. Sono anche frequenti deliri a 
contenuto religioso, che si traducono in idee deliranti di gran- 
dezza, di superiorità o di persecuzione.” Sono spesso accompa- 
gnati da allucinazioni visive e uditive, anch'esse di prevalente 
contenuto religioso, considerate apparizioni O comunicazioni da 
parte di esseri soprannaturali. Boisen (1955) ha infatti richia- 
mato l’attenzione sul fatto che i simboli degli schizofrenici hanno 
quasi sempre uno sfondo religioso. 

Ogni terapeuta incontra pazienti che si atteggiano a « rifor- 
matori del mondo »; si credono ispirati dallo Spirito Santo o 


31. Freud (1900) ha dimostrato come la mente umana sia soggetta a 
due diverse forme di organizzazione psichica: il « processo primario » che 
è una forma di pensiero primitivo, arcaico, irrazionale, che segue leggi spe- 
ciali (quelle che si esplicano durante i sogni o in alcune malattie men- 
tali) e il « processo secondario », forma di pensiero corrispondente alla lo- 
gica comune dell’individuo adulto e maturo. Il processo primario (prin- 
cipio del piacere) domina nei primi mesi di vita e caratterizza il periodo 
preoggettuale e d’indifferenziazione narcisistica; il processo secondario (prin- 
cipio della realtà) viene adottato dal bambino quando inizia a differenziare 


ed a riconoscere l’oggetto. - 


32. È importante rilevare che negli schizofrenici i deliri a contenuto 
religioso stanno aumentando, come è in aumento la psicopatologia reli- 
giosa in genere (forse per reazione alla vita secolare dei nostri tempi?). 
Nei testi di psichiatria si scriveva che l’idea delirante più frequente era 
quella di essere Napoleone Bonaparte. Attualmente quella più comune 
è di essere Gesù Cristo. Anche la nostra esperienza clinica lo conferma 
con una quindicina di casi, mentre Arieti (comunicazione verbale, agosto 
1979) riferisce di non aver mai visitato un « Napoleone » negli Stati Uniti, 
ma una quarantina di « Gesù Cristo ». 


e 
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eletti e mandati da Dio per eseguire piani divini (mentre le fan- 
tasie distruttrici sono caratteristiche dei primi stadi della schi- 
zofrenia, quelle di ricostruzione prevalgono negli stadi piú avan- 
zati). Talvolta con atteggiamenti estatici e rivelazioni terroriz- 
zanti riescono a suggestionare l’ambiente (delirio indotto), talora 
con epiloghi drammatici per i seguaci.* Se invece non trovano 


“ proseliti che accettino le loro idee deliranti, si considerano vit- 


time incomprese o perseguitate, atteggiandosi a martiri. Prolet- 
tano cioè sul mondo esterno la propria svalutazione di « sé », 
utilizzando la psicosi come una soluzione difensiva; allucinano 
dunque dall'esterno gli elementi interni (realtà ripudiata, impulsi 
pregenitali dell'Es, richieste e rimproveri del Super-io), che sono 
quindi vissuti come se fossero percezioni esterne. L'uomo infatti 
si serve di due forme di causalità; una prima, « meccanicistica » 
o « deterministica » secondo la quale ogni causa ha un effetto; 
una seconda, « teleologica » secondo la quale le cose accadono 
a causa del loro scopo. Nel pensiero primitivo e nelle psicosi 
la causalità meccanicistica (o per deduzione logica) è sostituita 
dalla causalità teleologica. Questa modalità interpretativa è pre- 
sente ad esempio nei paranoici, che interpretano ogni avveni- 
mento come espressione di intenzioni psicologiche collegate ai 


loro complessi deliranti (Arieti, 1959-1966). 
Lo psicotico ripete nella vita reale le proprie situazioni in- 
fantili, poiché rivive in ogni rapporto interpersonale (e quindi 


33. Il suicidio-omicidio collettivo degli aderenti alla setta americana 
« Tempio del popolo », consumato nel novembre 1978 a Jonestown, nella 
giungla della Guyana (circa 930 morti per avvelenamento o passati per 
le armi, tra i quali 260 bambini) per seguire l’ordine del loro capo, l’on- 
nipotente e profetico « reverendo » Jones a sua volta suicida, rientra in 
tale psicodinamica patologica. Infatti la «comune » del Tempio, come 
altre sette che pullulano nella società statunitense, non aveva niente a che 
vedere con l'autentica religione che in ogni sua oggettivazione e attualiz- 
zazione, proprio per la sua genesi dall'Eros, è vita e in funzione della vita. 

Anche certi culti demoniaci (satanismo) amplificano nella psiche degli 
adepti l'eventuale predisposizione alla paranoia, virulentandone l’aggres- 
sività non sublimata (vedi la selvaggia uccisione di Sharon Tate e di altre 
sei persone nell'agosto 1969 presso Los Angeles ad opera della « famiglia » 
di Charles Manson, autodefinitosi « Satana »), 
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anche con Dio) conflitti infantili non superati. Proprio perché 
gli oggetti attuali sono connessi con gli oggetti del suo passato, 
Pesame della realtà e il rapporto con gli stessi sono disturbati. 
Infatti lo psicotico che, ad esempio, nel suo delirio profetico 
vuole « salvare » il mondo, proietta sugli altri il suo bisogno 
di essere salvato (guarito dalla perdita del contatto con la realtà). 
Egli è spesso figlio di una madre perfezionista, che ha conta- 
ciato con la sua insicurezza il figlio. Questi reagisce al proprio 
senso di insufficienza e di indegnità con la convinzione illusoria 
di possedere la forza di trasformare il mondo. 

Anche lo psicotico che si proclama Dio in persona o il 
Messia o la Madonna e vuole agire ed essere trattato come tale, 
trasforma la sua ansiosa insicurezza in una costruzione illusoria 
di carattere reattivo. Infatti di solito è un soggetto che non ha 
realizzato nell'infanzia una «fiducia primaria », poiché i geni- 
tori non sono stati in grado di promuovere in lui la stima di 
se stesso: al contrario lo hanno scoraggiato, inculcandogli auto- 
sfiducia e incapacità a fidarsi degli altri e precludendogli così 
ogni autoaffermazione. Il credersi per esempio Gesù Cristo è | 
una difesa reattiva alla propria insicurezza profonda; permette 
infatti di avere una grande immagine di se stesso e dà la possi- 
bilità di redimere coloro che vivono vicino. 

Arieti (1959-1966), facendo riferimento al principio di Von 
Domarus (1944), afferma che lo schizofrenico subisce quella che 
viene chiamata un’« orgia di identificazione », vede cioè somi- 
glianza dappertutto e tende a basare il processo di identificazione 
sull’« identità del predicato » e non sull’« identità del soggetto ». 
Quest'Autore (comunicazione personale, 1977) riferisce il caso 
di un'ammalata che credeva di essere la Vergine Maria, perché 
il fatto di essere anche lei « vergine » le era sufficiente a stabi- 
lire l'identificazione tra sé e la Madonna. Sentendosi ignobile e 
spregevole, un desiderio inconscio la spingeva ad identificarsi con 
la donna migliore, la più bella e considerata del mondo, com- 
pensando così la sua situazione d'inferioritá. 

Quando prevale la fissazione a livello orale, lo psicotico as- 
sume una religiosità che “considera « Dio come alimento » e 
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' cioè in relazione a questo stadio. Il rapporto con Dio diventa 
Í così di tipo passivo-recettivo € la pretesa unione mistica può 
| corrispondere all'unione orale originaria. ui 

In altri casi, la psicosi maschera inconsci desideri preedipici, 
affioranti in maniera patologica. Persa la differenziazione dell’Io 
e mancando quindi una differenziazione nei rapporti interperso- 
nali, lo psicotico può sperimentare in certi momenti un contatto 
corporeo e materiato con la divinità, durante il quale viene so- 
praffatto da un'intensa eccitazione sessuale. Sono vere e proprie 
crisi di mania erotica, durante le quali lo psicopatico, non accor- 
gendosi della partecipazione della genitalitá alla sensazione vo- 
luttuosa, ritiene ancora « spirituale » il suo piacere, scambiando 
per godimento mistico quello che è in realtà piacere sessuale.” 
In altri casi, oltre al piacere specificatamente sessuale, prova altre 
sensazioni connesse al movimento, al rilassamento, all’erotismo 
generale, al tatto, al gusto, all’udito, alla vista e talora anche 


| all’anestesia. 
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Psicosi maniaco-depressiva. Anche lo psicopatico cicloide è 
caratterizzato da un narcisismo smisurato, che puó manifestarsi 
in un intenso bisogno di essere approvato dagli altri oppure in 
una regressione all'onnipotenza primaria (cioé ad un narcisismo 
primario e onnipotente), con la conseguente perdita di rapporto 
con gli oggetti. Per quanto riguarda la ciclotimia, i fenomeni 
maniaco-depressivi possono manifestarsi anche sul versante reli- 


34. Quando la tensione erotica non può soddisfarsi attraverso una nor- 
male relazione, non è raro il caso di psicopatici che si servono di figure 
divine, magari sotto travestimenti sublimi, per compensare la loro mancata 
‘ soddisfazione erotica. In tali casi Pamante divino sostituisce lamante ter- 

reno che, malgrado le aspirazioni amorose, non si è potuto trovare a causa 
della propria problematica psicologica. In casi più gravi, l’istinto sessuale 
impedito alla soddisfazione, investe anche la religiosità sessualizzandola, e 
s'indirizza su oggetti ultraterreni. Soggetti che vivono nella castità, pos- 
sono non rendersi conto di tutto ciò, poiché la condizione di parziale 
perdita dell’Io impedisce loro di riconoscere lo stato di eccitazione e di 
piacere sessuale connesso a certi trasporti verso Gesù o la Madonna. 
Ciò si verifica più facilmente nella donna, mentre nell'uomo la connes- 
sione con la genitalità appare più evidente per ragioni fisiologiche. 
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gioso. Nella fase maniacale il malato può vivere molto religio- 
samente frequentando esageratamente la Chiesa, mentre nella fase 
depressiva può perdere del tutto il sentimento religioso e la fede 
oppure, preda di un triste pessimismo, può credersi eternamente 
perduto, vivendo sotto l’incubo del castigo e diventando incapace 
di pregare o di fare opere buone poiché stima tutto ormai inu- 
tile. Il ciclo maniaco-depressivo alterna infatti periodi di Super-io 
ipertrofico (con sensi di colpa intensi) a periodi di Super-io ipo- 
trofico (con sensi di colpa indeboliti), sentimenti depressivi a 
sentimenti di onnipotenza. 

Poiché lo psicopatico cicloide ha le aspettative tipiche del 
carattere orale, la Chiesa è da lui considerata come un porto 
sicuro, una « madre buona », le cui direttive vengono fantasma- 
tizzate come nutrimento. Vi è però sempre presente anche una 
grande paura di delusione, poiché l’esperienza fondamentale dello 
psicotico orale è stata un’esperienza di abbandono. Talvolta la 
Chiesa può pure apparire la « madre cattiva » che insidia, av- 
velena (immagine della madre che offre il latte cattivo), divora 
e distrugge oppure una figura paterna rigida, castigante € ca- 
strante.” 

Per concludere, le psicosi religiose sono effetto di situazioni 
psicopatologiche gravi. Corrispondono a pulsioni inconsce a li- 
vello preedipico, quindi molto profonde, che l’Io non riesce a 
controllare e che influiscono sulla religiosità con gravi deliri, 
con perdita del senso d’identità o con disorientamento temporo- 
spaziale. A volte comportano anche la perdita della differenzia- 
zione tra il « sé » e il mondo esterno, oppure una convinzione 
di trascendenza; cioè l’individuo non avverte più il passato, il 
presente e il futuro e perciò si sente come fuori dello spazio. 
Anche la magia nera, l'ammaliamento, il maleficio o fattura (l’arte 
cioè di nuocere ad altre persone attraverso l’intervento del de- 


x 


| 35. Poiché nella nostra cultura la tradizione religiosa è patriarcale, il 
delirio verbalizzato con parole prese dalla tradizione religiosa offre allo 
psicopatico (specie di sesso maschile) una speciale occasione per esprimere 
1 conflitti relativi al proprio padre (Fenichel, 1945). 
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monio), la xenoglossia (cioè la capacità di parlare, di scrivere o 

di intendere una lingua esistente, presente O passata, ma del 

' tutto sconosciuta al soggetto) e il credersi posseduto dal de- 
| monio,* sono tutte forme immature di comportamento, spesso 
anche di carattere psicotico, che derivano dal potere magico 
\ attribuito a sé o agli altri durante la prima infanzia. 
I Le psicosi religiose estrinsecano pertanto in modo simbolico 
conflitti precocemente infantili e non superati. Anche se la loro 
sintomatologia viene talora considerata dai profani come mani- 
festazione di maggior valore religioso, in realtà corrisponde ad 
una grave e paradossale patologia. Nelle psicosi, l’esperienza re- 
ligiosa si svuota infatti di ogni risonanza psicologica, di ogni 
contenuto o valore emotivo. Benché l’esistenza di Dio sia in 
genere ancora affermata, il vissuto religioso a motivo della di- 
struzione operata dalla malattia, si riduce ad un’acquisizione solo 
razionale e nozionistica, non accompagnata da un comportamento 
pratico corrispondente. 

Quanto abbiamo sopra descritto, evidenzia come atteggla- 
menti tradizionalmente considerati di pertinenza religiosa, ab- 
biano anche risvolti psicopatologici. Occorre dunque discernere 
(e talvolta non è facile) le manifestazioni della religiosità ma- 
tura da quelle della psiconevrosi religiosa, che appartiene al 
contesto di un’immaturità psicologica generale più o meno grave. 

Molte costanti dell’immaturità psicologica sono infatti pre- 


moro 


36. Oltre alla malattia fisica e psichica, esisterebbe per alcuni anche 
‘una malattia metafisica, effetto del principio del « Male » (contrapposto a 
{ quello del « Bene»). Ci riferiamo ai cosiddetti casi di « possessione diabo- 
* lica», in cui lo psichismo dell'individuo è travolto da violente energie 
aggressive contro se stesso, gli altri o la stessa divinità. Si tratta molto 
spesso di psicopatie spiegabili nell'ambito delle scienze profane (psichia- 
tria o psicoanalisi) come crisi isteriche o istero-epilettiche o come deliri 
schizofrenici, al di fuori di ogni interpretazione demonologica. Di conse- 
guenza anche le cosiddette demonopatie e la conseguente- richiesta di 
| esorcismi, vanno considerate con estrema-cautela (Balducci, 1959). Altro 
i infatti è la possibilità teoretica di una « possessione diabolica » (per coloro 
t; | che ammettono l’azione di spiriti superiori all'uomo) e altro è il suo ricor- 
i rere effettivo in un determinato soggetto. Criterio decisivo resta sempre 
ij | il suo livello di maturità psichica e religiosa. 
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senti nella pseudoreligiosità: dipendenza, bisogno di essere ac- 
cettati, senso di colpa, pulsioni represse, ecc. L'affermazione freu- 
diana che il complesso di Edipo sia alla base della religione è 
dunque troppo limitata, proprio perché gli individui vivono una 
religiosità matura o patologica in relazione al processo evolu- 
tivo del loro psichismo. Esistono infatti « Io » diversamente forti 
e pulsioni inconsce diversamente intense. Per entrambi la valu- 
tazione patologica si basa sul criterio clinico, che serve per 
esempio a distinguere le allucinazioni dalle percezioni « reali ». 

Ci sembra opportuno ancora precisare che quanto abbiamo 
esposto in questo capitolo, non ha la pretesa di una classificazione 
indiscutibile, ma rappresenta soltanto un tentativo d'interpreta- 
zione psicodinamica di alcuni comportamenti pseudoreligiosi, alla 
cui genesi concorrono più coordinate nel contesto di una pato- 
logia strutturale. La tipologia psicopatologica sopradescritta non 
equivale quindi a una trattazione complessiva e definitiva, ma 
rappresenta un’esplorazione che riconosciamo incompleta e pro- 
blematica. Del resto certamente le circostanze storiche e sociali 
mutano l’espressione delle psiconevrosi, anche se non trasfor- 
mano i meccanismi che ne sono alla base (Rieff, 1959). 


DISTINZIONE FRA SINTOMI PSICONEVROTICI 
E FENOMENI MISTICI 


È necessario distinguere i sintomi a sfondo religioso degli 
psiconevrotici dalle manifestazioni autentiche di cui hanno fruito 
i grandi mistici della tradizione cristiana, 

Nella letteratura agiografica troviamo infatti esempi di tele- 
patia, levitazione, bilocazione, stigmate, xenoglossia, luminosità, 
effluvi odorosi, incorruttibilità del corpo dopo morte. In alcuni 
casi questi fenomeni possono essere spiegati scientificamente, ma 
in molti altri non esiste ancora spiegazione al di fuori di un 
intervento superiore. Bisogna quindi concludere che si tratta di 
fenomeni che trascendono le leggi naturali e che per quanto in- 
spiegabili, non possono essere negati. 


Gli studi clinici relativi alle biografie ed agli scritti di questi 
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personaggi non offrono quasi mai elementi che possano farli dia- 
gnosticare quali psicopatici, anche se a volte ne hanno eviden- 
ziato Pumana debolezza. Infatti, pur vivendo sotto il peso dei 
propri conflitti interiori, essi sono stati capaci di superarli e di 
integrarli, come dimostra l'esame della loro personalità e del 
loro comportamento. Inoltre sono riusciti, con l’aiuto di Dio, 
ad innalzarsi sopra la mediocrità generale. Pur conoscendo lotte 
e tentazioni, hanno avuto una personalità forte ed equilibrata 
dimostrando di essere costanti nella loro virtù, al contrario degli 
psicopatici che diventano le vittime della loro abulica inco- 
stanza o della loro ansiosa agitazione. Stimiamo che per la mag- 
gior parte di loro sia quindi trattato di autentiche esperienze 
religiose di natura soprannaturale, proprio perché consta che 
essi non furono personalità psicopatiche. 

Quanto alle « visioni » dei santi 37 non è facile per la psico- 
logia e la psichiatria moderna tracciare una netta distinzione tra 
allucinazioni patologiche e autentiche visioni soprannaturali. Si 
tratta di fatti che sfuggono alla sperimentazione. Resta quindi 
aperto il problema se allucinazioni non correggibili possano ve- 
rificarsi in persone religiose che pur non sono considerate psi- 
chicamente malate. 

Consideriamo invece inautentiche certe « visioni » da parte 
di ragazzi, adolescenti o adulti immaturi. Esse corrispondono a 
stati allucinatori acuti e si verificano di solito in situazioni di 
grande paura, di panico o di frustrazione affettiva. Corrispondono 
ad una regressione che si attua con l'adempimento allucinatorio 
di desideri, mediante la perdita parziale e temporanea del rap- 
porto con la realtà. In questo modo una realtà spiacevole è ri- 


37. Raramente tali visioni sono di tipo « corporale », cioè connesse 
con percezioni visive e quindi con la sensazione di trovarsi di fronte 2 
presenze oggettivamente percepibili, come ad esempio le apparizioni di Gesù 
Bambino a sant'Antonio da Padova. Più frequenti sono invece le visioni 
« immaginative » e «intellettuali », cioè al di fuori di una realtà fisica 
esteriore ma corrispondenti ad una rappresentazione interiore, circoscritta 
allimmaginazione e al pensiero, come ad esempio le visioni di Gesù avute 
da santa Teresa di Avila e da santa Caterina da Siena (Servadio, 1962). 
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fiutata e sostituita da una più piacevole. In altre parole, lepi- 
sodio allucinatorio è determinato dal conflitto tra realtà sogget- 
tiva e realtà oggettiva. Quanto tali visionari affermano di ve- 
dere, ci informa su quanto essi temono o vorrebbero vedere. 

Nella maggior parte dei casi coloro che dicono di aver avuto 
visioni o apparizioni, sono infatti ragazzi o adolescenti, soggetti 
particolarmente adatti a tali fenomeni per la loro immaturità 
psicoaffettiva. Il fatto poi che l’oggetto della visione o dell’ap- 
parizione sia quasi sempre la Madonna e non altre entità divine, 
è da collegarsi alla frequentissima carenza affettiva materna di 
tali visionari, inconsciamente alla ricerca di una figura materna 
affettuosa, protettiva e potente (la Madonna è la « madre buona 
e ideale » per eccellenza) per compensare le frustrazioni subite 
dalla madre terrena. La visione della « mamma celeste » è quindi 
conseguenza della loro « fame d’affetto », che si soddisfa anche 
e specialmente mediante le forti cariche di partecipazione emo- 
tiva che dopo quella visione ricevono dagli altri. 

Può quindi trattarsi di autosuggestione individuale o di 
gruppo (per contagio psichico, quando i « visionari » sono più 
di uno) da parte di soggetti particolarmente suggestionabili a 
motivo della loro fase evolutiva e con difficoltà di distinguere 
tra il reale e l'immaginario. Cioè, sotto l’azione diretta o indiretta 
di stimolazioni ambientali di tipo religioso, essi tendono facil- 
mente alla dissociazione psichica, anche se non giungono alla 
psicosi allucinatoria vera e propria. 

I fenomeni che adducono non vanno dunque attribuiti ad un 
deliberato inganno, ma nemmeno a manifestazioni soprannaturali. 
Quasi sempre infatti sono sconfessati dall’autorità ecclesiastica. 
Sono soltanto suggestioni nevrotiche dovute all’influsso dell’am- 
biente religioso. Non si possono quindi definire manifestazioni 
schizofreniche, poiché si tratta di fugaci allucinazioni visive e 
non acustiche (tipiche queste ultime dello schizofrenico). Nulla 
hanno pertanto a che fare con l’allucinosi psicotica, che non è 
correggibile e sempre s'accompagna ad altri gravi sintomi. Sono 
infatti episodi transitori, destinati a scomparire con l’ulteriore 
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maturazione psicoaftettiva del soggetto, senza postumi o esiti 
siti 


psicopatologici. 

Arieti (comunicazione verbale, agosto 1979) riferisce di visi- 
tare spesso a New 
e che vivono in un 
sentano transitorie 


York giovani portoricani, che sono cresciuti 
ambiente intensamente cattolico, i quali pre- 
allucinazioni visive. Ad esempio, vedono per 
uno o due giorni la Madonna; poi tali allucinazioni scompaiono 
senza lasciare conseguenze. Siamo quindi convinti che questi sog- 
getti sono dei nevrotici e non degli psicotici, anche se l'esperienza 

ca conosce molti schizotfrenici che hanno allucinazioni o altri 


clinì 
nuto religioso. 


sintomi a conte 

Dobbiamo perciò distingue 
abbiamo parlato da quelle che h 
Le prime sono prevalentemente V 


re le allucinazioni religiose di cui 
anno luogo negli schizofrenici. 
isive (si presentano per lo più 
sotto forma di apparizioni) e se c'è una componente uditiva, 
questa è di norma secondaria rispetto a quella visiva. Il loro 
contenuto corrisponde a figure materne O paterne di tipo bene- 
volo e con funzione di guida; sono quindi chiaramente gradite 
allucinazioni schizofreniche invece non sono per 
ma dolorose € terrorizzanti poiché corrispon- 
dono a desideri istintivi repressi ed a minacce del Super-io. Inol- 
tre le allucinazioni non schizofreniche sono gratificanti, perché 
il soggetto che le vive ne ricava un aumento dell’autostima € 
la sensazione di essere O di diventare una persona migliore € 
più importante. Chi gode di tali visioni, crede spesso che gli 


sia stato conferito uno speciale privilegio o una missione impor 
o ricevuto sia spesso Un ordine, il 


al soggetto. Le 
lo più piacevoli, 


rante. Benché il messaggi 

soggetto non si sente per lo più vittima di un potere tirannico; 

tantomeno ha un ruolo passivo, ma normalmente si comporta 
are l’incarico ricevuto (Arieti, 


in maniera molto attiva per realizz 
1974). Presenta inoltre uno stato di s 
gressività o passiva rassegnazione. Infin 
rienze allucinatorie degli schizofrenici, no 


tegrazione psichica. 


erenità senza angoscia, 28° 


e, a differenza delle espe 
n ha sintomi di disin- 
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Sempre secondo Arieti, tali intense n , 
sono attribuirsi al fatto dia tali SC SOporielzo religiose pos- 
fattori ambientali, possono € 5 aa dietro Pinflusso di 
durante i) i È ssono collocarsi in uno stato di autoipnosi 

ante il quale alliorano ccanismi ‘i, ik 

í i meccanismi arcaici, a li 
vess lai aici, a livello del pre 
cesso primar MVR cl dl 4 » del pro- 
al sui senza pero che intervengano distorsioni schizo- 
sa ho e 0 SA ipnotico autoindotto favorirebbe Pinsor- 
re di una forma di conoscenzi Ls > 
di conoscenza, non possibile in condizioni 


normali. 
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CAPITOLO TERZO 
TERAPIA DELLA PSICOPATOLOGIA RELIGIOSA 


PSICHIATRIA, PSICOANALISI E PSICOTERAPIA 


La psichiatria di un tempo interpretava il fatto psichico se- 
condo uno schema etico; giudicava cioè un comportamento non 
in quanto vissuto dal soggetto (chiedendosi perché e come agisse), 
ma con un criterio morale, parlando di opere buone e di opere 
cattive. 

Oppure si riferiva ad uno schema statistico-biologico, dove 
non esisteva più il buono o il cattivo, ma il normale o Panor 
male, il fisiologico o il patologico (tutto quello che apparteneva 
alla fisiologia era sano, tutto quello che apparteneva alla pato- 
logia era malato). Difatti la psichiatria classica si limitava a 
classificare le malattie mentali non in una visione dinamica, ma 
in maniera solo descrittiva applicando etichette a certe sindromi 
o a certi sintomi. Si serviva quindi per comprendere la malattia 
mentale, di schemi interpretativi che esulavano dal fatto psichico 
in sé, inteso come vivere e sentire. Questi parametri avrebbero 
dovuto consentire allo psichiatra di non essere coinvolto affet- 
tivamente nel caso clinico e di poter mantenere la propria obiet- 
tività diagnostica. 

Sul versante terapeutico il paziente viveva un'esperienza an- 
gosciosa di morte da cui continuamente rinasceva (elettroschok, 
coma insulinico), attraverso un « non rapporto » affettivamente 
asettico e alienante. Infatti lo psichiatra, considerandolo come 
portatore di un organo malato (il cervello), gli diceva: «Il 
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male non ti appartiene; è qualcosa di cattivo che va tolto. Adesso 
te lo tolgo ». Mancava la possibilità di ricuperare questo « male », 
che in realtà non è « un male » ma una certa modalità di reagire 
da parte del soggetto. 
Solo alla luce della psicologia dinamica, la psichiatria mo- 
‘derna ha potuto rifiutare la distinzione tra buono e cattivo, tra 
fisiologico e patologico, e promuovere sul paziente un’indagine 
“non solo « orizzontale » (cioè centrata su problemi di diagnostica 
differenziale, di clinica e di terapia), ma anche in senso « lon- 
gitudinale », esaminando la sua storia personale, cioè la sua 
evoluzione psicoaffettiva, considerando anche l’ambiente familiare 
ed extrafamiliare. La malattia psichica va dunque concepita come 
il risultato di una lunga catena di esperienze, di emozioni, di 
situazioni personali, familiari € sociali. La psichiatria dinamica 
moderna ha inoltre compreso che il malato mentale vive qual- 
cosa che è comune ad ogni altro essere umano, ma lo realizza 
in modo abnorme. Soltanto grazie alla capacità del terapeuta di 
dare un significato alle situazioni affettive profonde che sono 
anche le sue e che osserva enfatizzate e portate all'esasperazione 
nel paziente, € possibile che questi possa essere curato € quindi 
sottratto alla sua dolorosa situazione conflittuale. 

Anche il concetto tradizionale che ogni problema psicopato- 
logico dovesse ricondursi a dei fattori personali, è stato superato 
con la presa di coscienza che anche i fattori socioeconomici e 
socioculturali sono elementi determinanti del comportamento 
umano. Alla diagnostica e terapeutica centrata sull’intrapsichico 
si è quindi affiancata quella basata su modelli relazionali e so- 
cioculturali. Grazie infatti all'apporto degli psicologi, la cui pre- 
parazione e formazione verso il sociale è più ricca di quella degli 
psichiatri, ci si è resi consapevoli della matrice anche sociale 
che ha la psicopatologia individuale e della necessità quindi di 
operare anche sul piano ambientale per trasformare le strutture 
sociali, tanto per la prevenzione primaria che per la terapia. 
| Tale evoluzione è stata accelerata dall’avvento della psicoana- 
lisi, la cui data effettiva di nascita si può considerare il 1900, 
anno in cui apparve « L'interpretazione dei sogni» di Freud, 
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prima opera sistematica su questa nuova scienza. Con la nascita 
della psicoanalisi ha preso inizio un'azione terapeutica più vasta, 
che considera l’intero psichismo del paziente e ne cura « tutta » 
la personalità. 

Mentre la psichiatria precedente definiva le varie psicopato- 
logie semplicemente in base ai sintomi più manifesti e cercava 
con la terapia di distrarre l’attenzione del paziente dalla malat- 
tia, la terapia psicoanalitica opera nella direzione dell'« insight », 
concentrandosi sullo psichismo per poter individuare eli impulsi 
inconsci che stanno alla base delle manifestazioni psiconevrotiche 
e che attraverso ad esse si esprimono. Le manifestazioni patolo- 
giche non sono quindi assurde, ma significative proprio perché 
appagano quegli impulsi inconsci o reagiscono contro di essi. Il 
sintomo o i sintomi per cui il paziente consulta lo psicoanali- 
sta, sono il segno esteriore e visibile di una problematica pro- 
fonda (quindi non visibile) dell'intero psichismo, di modo che 
per curare i sintomi è inevitabile esplorare la personalità nel 
suo complesso. Anche nel caso di una malattia organica, infet- 
tiva o degenerativa, è sempre l’uomo che si ammala, non i suol 
organi O apparati. 

La psicoanalisi ha insegnato che è necessario rispettare il 
sintomo patologico poiché esso rappresenta un modo primitivo 
e distorto con cui lo psiconevrotico comunica qualcosa di sé al 
mondo esterno, proclamando la sua presenza, i suoi bisogni e 
le sue ansie. Pur esprimendo un tentativo inadeguato di ade- 
guarsi alla realtà (è quindi un compromesso e non una soluzione), 
il sintomo offre tuttavia all'lo un beneficio. Il paranoide ad 
esempio, attribuendo il suo insuccesso nella vita alle macchina- 
zioni malefiche degli altri, adotta un sistema illusorio di pen- 
siero che lo preserva dalla autosfiducia e lo libera dalla neces- 


n 


sità di prendere atto dei propri limiti. E una reazione inconscia 


1. Il termine inglese « insigh i 
1 t + ght » (letteralmente « guardare dentro ») in- 
dica in psicoanalisi la capacità del soggetto di diventare consapevole di sé 
e quindi anche dei propri atteggiamenti profondi. 
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di difesa, che salva dalla depressione totale e dalla disinte- 
grazione. 

Prima di Freud, psiche e conscio erano sinonimi. Soltanto 
quando Freud dimostrò che esiste una parte del sistema psichico 
(l’inconscio) di cui l'individuo non ha coscienza, ci si è resi conto 
che la vecchia equivalenza « mentale = cosciente » era sbagliata, 
poiché il conscio è soltanto una parte dell'apparato psichico. Ci 
si è resi inoltre conto come l'efficacia terapeutica dei metodi 
razionali (che agiscono a livello conscio) sia molto limitata, poi- 
ché soltanto attraverso la maturazione dei fattori dinamici che 
hanno dato origine al conflitto si possono risolvere le psicone- 
vrosi. Si è ridimensionata così anche la terapia psicofarmaco- 
logica, che appare spesso soltanto sintomatica. Il farmaco non 
deve sostituire il dialogo, poiché il dialogo è l'elemento portante 
del farmaco. Per queste ragioni, per molti psiconevrotici che vi 
giungono dopo altri tentativi terapeutici falliti, la psicoanalisi è 
l’unica terapia possibile per la loro guarigione. 

Dalla psicoanalisi freudiana si sono sviluppate per derivazione, 
molte altre tecniche di analisi dell'inconscio, dalla « psicologia 
individuale » di Adler alla « psicologia analitica » di Jung, dalla 
« logoterapia » di Frankl all’« analisi personalistica » di Caruso. 
Tuttavia il termine « psicoanalisi » si può applicare correttamente 
soltanto al metodo terapeutico della scuola freudiana. Gli altri 
principali indirizzi, pur portando fin dall’inizio altre denomina- 
zioni, rientrano nella psicoterapia in senso più largo, poiché qual- 
siasi rapporto che faccia sentire ad una persona solidarietà umana 
è un atto psicoterapeutico. Medici, sacerdoti, stregoni e maghi 
se ne sono serviti in ogni tempo, in misura più o meno consa- 
pevole, molto prima che la scienza psicoterapeutica venisse in- 
ventata. Se nè sempre servito anche l’uomo comune per in- 
coraggiare, rassicurare, suggestionare e lenire ogni caso di soffe- 
renza umana. 

Ma la psicoterapia scientifica è qualcosa di più. Sia quando 
consiste in un atto episodico che in un intervento sistematico 
(cioè si istituzionalizza attraverso determinate modalità di orario 
e di luogo), aiuta sempre il paziente a non fuggire la sua psi- 
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copatologia ma ad affrontarla comprendendone la dinamica in- 
conscia. 

I mezzi psicologici sono di ordine affettivo (disponibilità, te- 
stimonianza, partecipazione e solidarietà affettiva), di ordine espli- 
cativo (con riferimenti a determinati schemi © modelli concet- 
tuali) o di ordine operativo (stimolando l’azione, mettendo il 
paziente nella condizione di agire: ergoterapia, ludoterapia, ecc.). 
Ma qualunque sia il metodo con cui è condotta l’analisi dell’in- 
conscio, essa provoca sempre un'attivazione delle forze psichiche 

della persona. Ogni tecnica psico- 

lispensabile sapersi adeguare al caso 
singolo, adottando la tecnica più adatta e rifuppendo da ogni 
pericoloso irrigidimento dogmatico. La dogmatizzazione anche a 
livello psicoterapcutico è sempre antiscientifica, poiché ogni cor- 
rente corrispondente (quella freudiana compresa) contiene verità 
ed errori. 

Attualmente l'addestramento a psicoterapie orientate anali- 
ticamente fa parte (o dovrebbe farlo) del programma di studi di 
quasi tutti gli psichiatri. Anche quando essi non intendono di- 
venire psicoanalisti, ciò li aiuta a sintonizzarsi con le problema- 
tiche inconsce del paziente, tanto nell’approccio diagnostico che 


nella metodica terapeutica. 


per una maggior integrazione 
terapcutica è valida; ma è inc 


METODOLOGIA PSICOANALITICA 


L’Io dello psiconevrotico non è più capace di controllare le 
pulsioni inconsce che, proprio perché tali, sono sottratte alle co- 
muni leggi della vita cosciente. Tali fattori inconsci riescono però 
a influire sulla vita psichica del soggetto, talora anche su quella 
organica, determinando vari sintomi come le fobie, le ossessioni, 
le psicosi, gli psicosomatismi, ecc. Si tratta di manifestazioni di 
cui il paziente soffre senza conoscerne l'origine e senza poterle 
controllare. Sono infatti di origine inconscia, cioè provengono da 
una parte della sua personalità che è distaccata e indipendente 
da quella conscia. 

Nello psiconevrotico le pulsioni istintive sono rimaste « fis- 
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regredite a livello infantile e la sua patologia de- 
è riuscito a realizzare un equilibrio 


tra le pulsioni istintuali e il loro scarico. Il conflitto (nozione 
elaborata da Freud per designare l’opposizione tra tendenze di- 
verse) ha luogo tra lEs e Plo, tra l’energia istintuale che cerca 
di scaricarsi ed i meccanismi che tendono invece ad arginarla e 
ad organizzarla. Il conflitto è quindi il contrasto tra la tendenza 
allo scarico e quella che ne esige il controllo, con conseguente 
sviluppo di sintomi psiconevrotici, della cui psicogenesi il malato 


non ha affatto coscienza.’ 

Compito della cura psicoanalitica è rafforzare Io, renderlo 
meno dipendente dal Super-io e armonizzarlo con lEs, integrando 
le pulsioni inconsce con l'Io. È quanto appunto avviene sponta- 
neamente nell’individuo durante la sua maturazione psicologica 


sate » 0 sono 
riva dal fatto che egli non 


normale. 
Non intendiamo qui enumerare le varie psicodinamiche del 


trattamento psicoanalitico, bensì ricordarne soltanto certi aspetti 
fondamentali, in una visione estremamente schematica. Del resto 
in un campo in cui esistono soltanto casi particolari, è molto 


difficile generalizzare. 
Poiché il disturbo psichico ha origine nel rapporto interu- 


mano, la sua terapia può attuarsi soltanto mediante il rapporto 
interumano che il paziente stabilisce con il terapeuta. L’analiz- 
zato (cioè il paziente in terapia psicoanalitica) è invitato a dire 


2. Ci sono anche conflitti tra lEs e il Super-io (quando le pulsioni 


istintive si scontrano con gli imperativi morali inconsci) e conflitti intra-Es, 
che oppongono pulsioni antagoniste quali l’istinto di vita (Eros) e l’istinto 


di morte (Thanatos). 


Un certo conflitto all’interno dell'Es o tra Es e Super-io o tra questi 


e Plo, può essere considerato normale poiché è alla base di quella dia- 
lettica psicodinamica che conduce alla maturazione psicoaffettiva. Va no- 
tato che i conflitti tra PEs e il Super-io non esisterebbero effettivamente su 
piano dinamico, poiché soltanto lo sarebbe capace di esercitare un’azione 
antiistintuale, mentre il Super-io avrebbe azione solo giudicante e non 
esecutiva (Majore, 1968). 

Il conflitto è considerato normale fino a quando non raggiunge un 
certo. grado d’intensità, cioè finché rimane controllato dall’Io, il cui com- 
pito è appunto quello di fare da intermediario tra queste opposte tendenze. 
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a voce alta senza alcuna limitazione e selezione, quanto gli viene 
in mente per attuare la « libera associazione », cioè una formazione 
spontanea e non programmata di idee conformi alla ragione come 
avviene nel dialogo abituale. In questo modo può riuscire ad 
esprimere sentimenti e idee, riprovati magari dalla morale cor- 
rente e che prima ha evitato sempre di confidare ad altri o di 
confessare a se stesso. 

Ma il lavoro terapeutico non si riduce alla conoscenza del 
vissuto del paziente, né si limita alla constatazione di fatti obiet- 
tivi, ma è un vero e proprio conoscere nel senso di con-nascere 
dell’analista e dell’analizzato, in un rapporto interumano auten- 
tico. Fornari (1964) parla in questo contesto di « conoscere come 
co-nascere ». Durante l’analisi, paziente e terapeuta formano in- 
fatti un legame empatico, che si manifesta nell’analizzato con 
il « transfert ». Questo termine psicoanalitico indica lo sposta- 
mento inconscio di un atteggiamento emotivo, negativo O posi- 
tivo (di odio o di amore) da una persona all’altra. Tale sposta- 
mento di affetto (reazione transferenziale) è realizzata durante la 
terapia psicoanalitica, dal paziente all’analista. Cioè il paziente 
rivive durante la seduta le reazioni emotive ambivalenti che 
ebbe in passato verso le figure primarie (genitori specialmente) 
e inconsciamente le proietta sull’analista, che viene con esse 
identificato. 
| Ogni reazione emotiva fra esseri umani è caratterizzata dal- 
l’ambivalenza, ma tale contraddittoria situazione affettiva si evi- 
ro hache mI A O come 
attacchi svalutanti e distruttivi ( se las prio ce eee 
con tentativi allettanti e sedativi er stabilire ur became 
fettuoso ». La componente ostile tt .. i T Li i a 

rae origine dall’aggressività in- 


P oi ALA rg che perno nel più semplice colloquio, sia 

i utico, tra medico e paziente si 

i ; co, si attua sempre uno 

sca i i 

7 O di pensieri e di sentimenti che vengono assorbiti incon- 
ol a entrambi, attraverso un processo che l’Autore definisce di 

« validazione consensuale ». | 
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conscia di cui il paziente è sempre carico a causa delle molte 
delusioni a cui è andato incontro, mentre la componente sedut- 
tiva è per lo più un comportamento di difesa che intende con- 
trollare l'analista, temuto come onnipotente. Il paziente che per 
un meccanismo di difesa all’angoscia, non dimostra nel com- 
portamento transfert verso l'analista, lo manifesta indirettamente 


nei sogni. 
Tale comportamento, che oscilla tra atteggiamenti di umile 
sottomissione e di rabbiosa ribellione nei confronti dell’analista, 


ha lo scopo di escludere l’analisi. Ogni transfert infatti, positivo 
o negativo che sia, è un inizio di resistenza; se la connessione 


D 
tra le emozioni passate e quelle presenti non viene interpretata, 


l’analisi ne viene disturbata. 

Qualsiasi psicoterapia utilizza il transfert, 
alisi il transfert viene interpretato, cioè reso conscio 
paziente. Infatti durante la terapia psicoanalitica i conflitti pro- 
fondi vengono riattivati e quindi rivissuti nel transfert nei loro 
contenuti emotivi. L'analista è considerato come una reincarna- 
zione dei genitori, e come tale si crede dispensi amore e prote- 
zione, critiche e punizioni. Si rende quindi indispensabile l'inter- 
pretazione del transfert e se ciò non avvenisse, i conflitti patolo- 
gici dell’infanzia non sarebbero eliminati, ma solo spostati e ri- 
petuti. Lo psicoanalista non si illude circa i benefici da transfert 
che spesso si verificano agli inizi di un trattamento psicoana- 
litico; anzi mette in guardia il paziente informandolo che solo 
risalendo ai meccanismi patogeni profondi, può ottenere una 
sicura guarigione della sua psicopatologia. Anzi nei casi di tran- 
sfert negativo, può talora verificarsi un aggravamento della psi- 


ma soltanto nella 


psicoan al 


conevrosi. 
Durante la seduta psicoanalitica il paziente, costretto (si tratta 


di una regola fondamentale) ad esprimere le sue associazioni li- 
bere, rivive sul piano verbale ed emotivo i propri conflitti in 
presenza dello psicoanalista, elaborandoli nel transfert. L'inter- 
pretazione di questo transfert permette di comprendere quanto 
viene rivissuto da lui con l’aiuto dell’analista. Questi deve man- 
tenersi neutrale, non rispondere cioè alle sollecitazioni erotiche 
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o aggressive del paziente, ma trattarlo con comprensione e con- 
siderazione. Deve evitare gli atteggiamenti sotfocanti come se 
si trattasse di un bambino piccolo; una parte del paziente è 
giunta al livello adulto e si risente di essere trattata da bambino. 
L'analizzato deve quindi sentirsi accettato come essere umano € 
comprendere che questa accettazione non gli viene offerta a 
patto che egli rimanga immaturo o dipendente o debba compiere 
cose che non è in grado di fare (Arieti, 1959-1966). 

Il paziente durante l’analisi descrive spesso uno © entrambi 
i genitori in termini negativi.* Credendo totalmente a quanto egli 
dice, lo psicoanalista commetterebbe un errore già commesso da 
Freud. Questi agli inizi della sua pratica terapeutica credeva al 
racconto di assalti sessuali subiti dai pazienti da parte dei ge- 
nitori e riferiti durante le sedute mentre, nella maggioranza dei 
casi, erano solo prodotto della loro fantasia. 

L'analista non deve quindi cadere nell'errore di allearsi al 
paziente accettando la recriminazione che questi attua in analisi 
contro ciò che crede d'aver ricevuto dai propri genitori, altri- 
menti l’analisi si arresterà agli stadi iniziali. Del resto gli eventi 
traumatici (traumi psichici), che pur hanno certamente un peso, 
più che costituire la causa diretta di una psiconevrosi, hanno il 
significato di far luce sul clima emotivo in cui il paziente è 
cresciuto. 

Ogni psiconevrosi è il perpetuarsi e l’attualizzarsi di una si- 
tuazione affettiva non risolta, derivante dalle frustrazioni emo- 
tive sofferte nell'infanzia. Ogni psicopatico porta in sé carenze 
esistenziali ed abbisogna quindi di una presenza buona e rassicu- 


= 4. La psiche umana tende più ad evitare il dolore che a ricercare il 
piacere. Soltanto nei ricordi avviene il contrario: siamo portati a ricor- 
dare piuttosto i ricordi spiacevoli e a dimenticare quelli piacevoli. 

5. Si definisce « trauma psichico » qualsiasi aumento di tensione che 
colpisca l'Io e che questi non riesca a controllare, La psicoanalisi ha pri- 
vilegiato ai suoi inizi il concetto di trauma infantile, intendendolo co 
un evento che ha colpito l’individuo nel corso della sua evoluzione, deter- 
dal in lui la futura psiconevrosi. Attualmente si tende invece a con- 
n pa ne una patologica e continuativa stimolazione da 


203 


Escaneado con CamScanner 


— sd 


na A A AX a _——_—_t- = 
n o 
o x A A A _———— —. 


a, “a CPT a 
-a 


rante, che in termini simbolici equivale ad una presenza materna 
e paterna. Il lavoro analitico è una riedizione del rapporto con 
la coppia genitoriale; l’analisi è una nuova madre e un nuovo 
padre, che mettono il paziente in grado di diventare un adulto 
maturo. A tal fine l’analista deve possedere capacità empatiche 
(cioè la capacità di essere nel paziente, di sintonizzarsi con lui 
in modo completo) e inoltre controllare anche il suo « contro- 
transfert », cioè la sua reazione emotiva verso il paziente, non 
considerandolo solo un oggetto d’indagine. Né il terapeuta deve 
essere disposto solo ad ascoltare il racconto dell’analizzato con 
tutto il suo peso emotivo, bensì deve funzionare da catalizza- 
tore rispetto alle emozioni che riemergono dal passato, senza 
modificare il suo atteggiamento’ di benevola comprensione. Egli 
non deve offrire al paziente l’affetto che questi desidera per 
compensare quanto non ha avuto nell’infanzia. Il terapeuta non 
può amare i suoi pazienti come solo le madri possono fare, ma 
offrire comprensione e fiducia con simpatia. Poiché non può nu- 
trire simpatia per tutti i pazienti, deve limitarsi a curare quelli 
verso i quali prova sentimenti positivi (Arieti, 1959-1966). 

Poiché lo psicoanalista è un essere umano € può essere psi- 
chicamente danneggiato dal paziente, è indispensabile che pre- 
cedentemente abbia fatto una indagine analitica su se stesso (ana- 
lisi didattica) appunto perché in qualunque tipo di psicoterapia 
la sua personalità resta lo strumento che gli permette di curare 
gli altri. La laurea in medicina o in psicologia non è quindi 
sufficiente di per sé a formare lo psicoanalista, per la ragione che 
alla base di tale formazione deve esserci un training analitico 
personale. Proprio perché la psicoanalisi, prima che una tecnica, 
è una profonda esperienza esistenziale, non si può diventare psi- 
coanalisti sui banchi di scuola o leggendo libri. Lo psichiatra O 
lo psicologo che s’avventurano senza analisi personale nel mondo 
delle psicodinamiche inconsce, possono creare seri danni ai pro- 
pri pazienti e a se stessi. L’autoanalisi di Freud resta un fatto 
unico nella storia del movimento psicoanalitico, un’eccezione 
quindi alla regola che vuole che il soggetto non possa essere 
il proprio oggetto di cura. 
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Il rapporto con il paziente non si realizza con insegnamenti, 
discussioni, dialoghi, ma con l’« interpretazione », cioè con il far 
diventare conscio quanto gli è inconscio e quindi aiutando l’ana- 
lizzato a capire gli elementi endopsichici rimossi che affiorano 
durante la cura analitica. Del materiale portato all'analisi dal 
paziente sono possibili diverse interpretazioni; il loro valore te- 
rapeutico non dipende soltanto dalla loro qualità, ma anche dal 
rapporto nel quale tali interpretazioni sono fornite. 

È il paziente a decidere della validità di una ipotesi inter- 
pretativa, prospettata dall’analista. Questa è valida soltanto 
quando l'analizzato avverte una corrispondenza tra l’interpreta- 
zione fornita e quanto « sente » dentro di sé* Però il paziente 
è in grado di valutare l’esattezza dell’interpretazione e di co- 
slierne dentro di sé le ripercussioni immediate, soltanto quando 
ha attenuato o eliminato le sue « resistenze », cioè le reazioni 
inconsce che impediscono l'esplorazione del suo inconscio. 

La psicoanalisi ha reso noto il fenomeno dell’« amnesia ne- 
vrotica », vale a dire della rimozione attuata dagli psiconevrotici 
verso quelle situazioni della loro vita precedente, che sono al- 
l'origine della loro psicopatia e in questo caso la rimozione ha 
quindi carattere patologico. Uno dei compiti dello psicoanalista 
è proprio quello di vincere queste resistenze, eliminando l’azione 
della rimozione e portando perciò a livello di coscienza i con- 
tenuti profondi. 

La scoperta di queste dinamiche di resistenza ha mostrato 
come esse corrispondano ad un sistema di difesa elaborato dal 


6. Musatti (1949) cita la distinzione fatta da Benussi (1932) tra « azio- 
ne suggestiva » (l’inserire surrettiziamente una convinzione nel soggetto) e 
«azione persuasiva » (il fornire a lui determinati elementi concettuali o di 
fatto, tali da consentirgli di costruire da se stesso sopra questi elementi 
una sua convinzione). L'azione persuasiva non esercita violenza sulla per- 
sona, perché la convinzione che si determina è opera autonoma del soggetto. 
| Anche se la psicoanalisi ha usato ai suoi inizi mezzi suggestivi, pro- 
vocando nel soggetto da curare uno stato di suggestione per far affiorare 
il materiale inconscio, ben presto ha abbandonato tale metodica e attual. 
mente uno psicoanalista che cura correttamente, deve evitare qualsiasi azio- 
ne suggestiva sul paziente. 
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paziente. Il loro superamento € attuato con Panalisi > tale si. 
stema difensivo nel contesto dell interazione tra analista e pa- 
ziente € dell'interpretazione dell'« hic et nunc », cioè dell espe- 
rienza interpersonale vissuta durante la seduta. L'analisi delle 
‘resistenze è indispensabile per ottenere risultati terapeutici, ma 
va fatta con cautela negli psicotici poiché l'eliminazione delle 
difese è in se stessa temporaneamente generatrice d’angoscia 
' (Thompson, 1964). Un tempo si riteneva (e così ritenne anche 
lo stesso Freud) che la psicoanalisi non servisse a curare le psi- 
cosi. Si era infatti dell’idea che il trattamento psicoanalitico, 
essendo basato sul transfert del paziente verso il terapeuta, non 
giovasse nel caso (quello di uno schizofrenico, per esempio) in 
cui egli non fosse capace di stabilire una reazione transferen- 
ziale. Attualmente anche la schizofrenia, specie nei casi acuti, 
può essere curata psicoanaliticamente con buoni risultati, seb- 
bene l’analisi degli psicotici presenti notevoli difficoltà rispetto a 
quella dei nevrotici. | 

La cura analitica delle nevrosi comporta la collaborazione da 
parte dell'lo. Benché all’inizio della terapia, l’analizzato cerchi 
solo la scomparsa dei sintomi (inibizioni, angosce, fobie, osses: 
sioni, ecc.), successivamente prende coscienza della necessità di 
una sua maturazione psicologica globale, oltre alla scomparsa 
della sintomatologia specifica che l’ha condotto all’analisi. 

Infatti obiettivo della psicoanalisi non è soltanto eliminare 
i disturbi, bensì correggere gli errori di sviluppo, in modo da 
rendere possibile una sana crescita dello psichismo mediante un 
processo d’individuazione psichica che rende conscio l’inconscio. 
L'inconscio nell'esperienza terapeutica viene così coscientizzato € 
integrato all’Io. Di conseguenza gl'impulsi incontrollati si atte- 
nuano, le coazioni perdono la loro costrizione, le pulsioni pri- 
mitive d'odio e d'amore vengono sublimate, 1 legami negativi 
con i genitori superati. Il paziente struttura progressivamente 1P 
modo maturo la sua esistenza; la fiducia in se stesso € negli 
altri subentra alla sfiducia, Pindipendenza alla dipendenza, Pobla- 
tività all’egoismo. Riesce quindi a sfruttare meglio le proprie 
capacità ed a realizzare relazioni interpersonali più adeguate. 
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Finalità della psicoanalisi è infatti anche quella d'integrare 
il paziente nella società. Lo psiconevrotico è alienato da se stesso 
e quindi inevitabilmente anche dagli altri. Soltanto quando si 
sentirà accettato, l’analizzato può accettare se stesso. L'accettazione 
positiva di se stesso nella sua condizione presente (immaturità, 
impossibilità, potenzialità) e soprattutto nel proprio passato, è 
un presupposto essenziale per l’accettazione degli altri, poiché 
il raggiungere la propria integrazione psichica coincide con la 
realizzazione di rapporti interpersonali. 

Ciò però non significa che egli debba sempre e totalmente 
accondiscendere alle richieste avanzate dalla società nei suoi con- 
fronti. Se ha veramente beneficiato della cura, egli deve aver 
imparato a non lasciarsi coinvolgere nevroticamente nella pe- 
nosa tensione di assenso o di dissenso che caratterizza 1 rapporti 
sociali ed a vivere quindi in sintonia con la propria realtà per- 
sonale. La salute psichica dell’adulto maturo è caratterizzata dalla 
capacità di raggiungere non un adattamento, ma un'integrazione 
nella società. L'adattamento è infatti sottomissione, cioè mancato 
sviluppo della personalità, mentre l'integrazione comporta una 
partecipazione attiva e il rifiuto dei giochi di potere. Caratteri- 
stica della salute psichica è anche la possibilità di vivere serena- 
mente e di costruire una vita in funzione di quanto si desidera, 
accettando l’ambiente o ribellandosi ad esso. La psicoanalisi vuole 
infatti aiutare il paziente a orientarsi verso nuovi schemi di vita, 
affinché impari a comunicare e ad amare in un contesto di auto- 
nomia, di individualità e di capacità di autoaffermazione. 

Ovviamente tali obiettivi non possono essere raggiunti in 
senso assoluto, poiché ogni psicoanalista sa che il paziente non 
può guarire perfettamente, in quanto non è possibile raggiungere 
con l’analisi una maturità psicologica ideale e perfetta.” 


7. Le scienze. psicologiche in genere e la psicoanalisi in particolare 
trovano molte resistenze, soprattutto inconsce, poiché rappresentano qual- 
cosa d’inquietante da respingere e da negare. 


È una tendenza dell’uomo l’ignorare o il negare ciò che non conosce 
e quindi teme, difendendosi dal capire quanto causerebbe tensioni emo- 
tive (spesso il rifiuto ha motivazioni nevrotiche, anche se si pretende di 


207 


Escaneado con CamScanner 


MU ro de te A _ 
ron mi ya > 
4 n 


e te af 


sé 


o DER ci PEE 


roles: — — ne ce 


- - - n .o 
m A = > > + -—. 
A tad A o e ®. 


Po e e eae 


pa. 


- ba PERI 


Nella terapia psicoanalitica, Pinsight può essere infatti usato 
con varie gradazioni, secondo i bisogni del paziente e del tempo 
a disposizione. Ma l’analista non può condurre il paziente più 
in là del punto al quale questi può arrivare, anche se il processo 
di guarigione iniziatosi con l’analisi, non cessa automaticamente 
con il terminare delle sedute, ma continua benché il trattamento 
vero e proprio con lo psicoanalista sia terminato.* 

In certi casi però l’analista e il paziente si accontentano di 
risultati più modesti, come la semplice risoluzione dei sintomi. 
Del resto, come qualsiasi altra terapia, la psicoanalisi non compie 
miracoli; tantomeno sortisce successo in ogni caso. 


PSICOTERAPIA DELLA PSICOPATOLOGIA RELIGIOSA 


Gli studi di Freud, che hanno individuato le dinamiche del- 
l'inconscio e spiegato i concetti d'ambivalenza, di dipendenza, 
d’identificazione, di proiezione, ecc., hanno reso possibili non 


giustificare tale opposizione in maniera razionale). Del resto normalmente 
diffamano la psicoanalisi quelle persone che non la conoscono affatto o 
se ne sono interessate con superficiale dilettantismo. Spesso ne parlano per 
sentito dire o per letture poco scientifiche o per un’esperienza analitica 
frammentaria. Poiché non conoscono la psicoanalisi dal « di dentro » (cioè 
nell’esperienza analitica vera e propria), esse ne travisano la realtà. 

8. Per il significato del termine « guarigione » in psicoterapia, è op- 
portuno fare riferimento ad una precisazione di Arieti (1975), secondo il 
quale la guarigione psichica non può corrispondere, come in medicina ge- 
nerale, alla « restitutio ad integrum » oppure allo « status quo ante », per 
il fatto che nello psicopatico non esiste una personalità premorbosa a 
cui si debba ritornare. Esaminando una psiconevrosi, ci si rende conto 
infatti che prima che appaiano i sintomi manifesti, il paziente era già In 
una situazione premorbosa, in una condizione patologica latente O subli- 
minale. Il compito terapeutico non consiste quindi soltanto nel privare il 
paziente dei sintomi (che possono a volte essere delle difese utili), ma nel 
modificare la sua personalità in misura tale che quei sintomi non siano 
più necessari, Inoltre il paziente deve raggiungere uno stato d'integrazione 
nel quale si senta soddisfatto grazie all'adempimento delle sue funzioni es; 
senziali e al raggiungimento dei propri desideri legittimi. La psicoanalisi 
tende quindi a una mèta che va oltre l’obiettivo di permanente vulnera- 
bilità psicologica; questa finalità non è certo perseguibile con il semplice 


uso degli psicofarmaci, il cui obiettivo si limita a far ritornare alla condi- 
zione premorbosa. 
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soltanto l'interpretazione clinica della psicopatologia religiosa, ma 
anche interventi terapeutici su di essa. 

Sebbene la problematica religiosa emerga sempre, se pur con 
intensità diversa, in ogni paziente analizzato, la psicoanalisi con- 
sidera suo oggetto di osservazione e di terapia anche le manife- 
stazioni patologiche della religiosità, tenendo ben presente che 
non è la vita religiosa a causare la psiconevrosi, ma è lo psico- 
nevrotico che fornisce alla sua psicopatologia determinati conte- 
nuti religiosi, canalizzando i propri disturbi psichici nella reli- 
gione, che ne diventa così l’estrinsecazione espressiva. 

Lo psiconevrotico dimostra costantemente una religiosità im- 
matura, poiché come abbiamo visto l’immaturità psicologica co- 
stituisce sempre un ostacolo al raggiungimento di una religiosità 
matura. Il quadro clinico può andare da una psicopatologia re-. 
ligiosa conclamata ad elementi isolati di immaturità religiosa, 
cioè a comportamenti religiosi di carattere nevrotico. Infatti il 
paziente che non soffre di una vera patologia religiosa, può pre- 
sentare sintomi di « malattia spirituale » a causa di una certa 
dose d’immaturità religiosa, che normalmente corrisponde al li- 
vello della sua immaturità psicologica. Cosicché, conoscendo il 
livello dell’immaturità psicologica, è facile identificare anche il 
grado di quella religiosa. 

Eccettuati i rari casi nei quali i conflitti a contenuto reli- 
gioso non devono essere considerati come manifestazioni pato- 
logiche perché connessi intrinsecamente con un travaglio spiri- 
tuale evolutivo, compito dello psicoanalista è dunque anche cu- 
rare, nel contesto generale della terapia, l’immaturità religiosa 
tenendo presente che anche l’iperreligiosità può essere una ma- 
nifestazione di anormalità. 

Come già s'è detto, il compito dell’analista consiste nell’aiutare 
il paziente a crescere psicologicamente. Durante tale evoluzione 
l’analizzato modifica il proprio rapporto anche con Dio, che a 
causa della sua psiconevrosi è sbagliato avendo come punto di 
partenza un anormale rapporto con i genitori. Infatti il grado 
patologico della psiconevrosi religiosa dipende dal grado di con- 
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dizionamento negativo che quel rapporto primario ha esercitato 


sul soggetto. i i 
Lo psicoanalista, correggendo il rapporto infantile figlio-pe. 


nitore, corregge indirettamente anche il rapporto tra paziente e 
Dio. Il suo intervento consiste quindi nell’interpretare al pa- 
‘ziente l’origine della sua religiosità immatura, analizzando il rap. 
porto figlio-genitore nel contesto del transfert paziente-analista 
Egli deve riportare il paziente alle primitive reazioni emotive 
verso i genitori, quelle che ha proiettato sulla divinità o su altri 
oggetti religiosi (Chiesa, ministri del culto), per aiutarlo a cor- 
reggerle e a superarle. 

| Non è sufficiente dare al paziente un'informazione intellet- 
tuale (la razionalizzazione non guarisce nessuna patologia incon- 
scia), come non basta l’istruzione religiosa per guarire limma- 
‘turità religiosa. E necessario invece che, durante l’analisi, egli 
riviva emotivamente nel rapporto con l’analista, le situazioni in- 
fantili che non ha superato. Soltanto un suo ritorno emotivo 

al vissuto infantile del quale deve prendere coscienza, può libe- 

rarlo dalle reazioni patogene, originatesi in quegli anni e non 

ancora superate. Nella maggioranza dei casi l’immagine negativa 

materna o paterna o di entrambi i genitori è repressa; affiora 

solo mediante l’analisi, quando difese e resistenze vengono eli- 

minate, 

I conflitti profondi si individuano superando le resistenze, 
analizzando e interpretando i sogni, le fantasie, le libere asso- 
ciazioni, le reazioni emotive, gli atteggiamenti. Sono tutte espres- 
sioni dell'inconscio e permettono d’indagarlo. Se un paziente pre- 
E religiosità nevrotica o psicotica, con il procedere del- 
gra a rag di un Dio-genitore con tutte 
entire nodo perderà la spinta magica che lo faceva 
lic O Ipomaniaco; non strumentalizzerà più la re- 

gione a scopo di difesa utilitaristica e supererà il suo egocen- 
trismo per orientarsi, libero d i a pao 
e O da ogni pregiudizio limitativo, verso 
una religiosità matura. Tale maturazi NE d 
parallelo al superamento della palco o oS MAO 
ella psiconevrosi. 
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ate nella produzione dei sintomi, 


per contenere PEs o impegn 
hica realizzato dalla cura, il 


grazie al processo di integrazione psic 
paziente si arricchisce di nuove energie psichiche € realizza le 
sue potenzialità, anche religiose. Può dunque raggiungere una 
religiosità più libera e più attiva, in cui nel rapporto con Dio, 
l’amore e la riconoscenza sostituiscono l'aggressività € l'implo 
razione. Può inoltre migliorare la sua adesione personale all'isti- 
tuzione religiosa a cui appartiene. l 
Quanto sopra scritto annulla Pinutile paura di coloro che 
temono, sottoponendosí a una cura psicoanalitica, di perdere la 
propria religiosità o la propria religione. La psicoanalisi non 
determina alcuna perdita religiosa nel paziente, cosi come nessun 
artista analizzato perde se autentica, la propria capacità creativa. 
E nemmeno corrisponde a verità l'affermazione che il paziente 
guarendo con l’analisi, giunga a rifiutare la religione. Egli può 
solo rifiutare e abbandonare la precedente pratica religiosa in- 
fantile per orientarsi, spesso dopo un transitorio periodo di acquie- 
scenza, verso una religione vissuta con impegno autentico. Molti 
credenti analizzati testimoniano infatti di non «aver perso la 
fede », ma d'averla purificata dalle scorie del Joro infantilismo. 
Può però accadere che l’analizzato, prendendo progressiva- 
mente coscienza della sua religiosità immatura, veda certi suol 
simboli religiosi svuotarsi di significato e quindi abbia Pimpres- 
sione di « perdere la fede ». Tale crisi riguarda però soltanto 


‘aspetti non maturi della sua fede, proprio perché nel corso del- 


l’analisi egli rifiuta solo quello che costituiva una sovrastruttura, 
conseguenza di conflitti non risolti. Coloro che affermano di aver 
« perduto la fede » in seguito ad una psicoanalisi che ha avuto 
esito positivo, non hanno in realtà mai posseduto una vera fede. 
Ciò che credevano fede, era semplicemente un sintomo della 
loro nevrosi e non poteva non dissolversi con essa. 

La fede autentica non ha nulla da temere dalla psicoterapia, 
anche da quella psicoanalitica. Essa non solo è lungi dal provo- 
care la perdita della fede, ma può renderla più matura anco- 
randola ad un vissuto autentico, rendendola così non un rifugio 
statico e securizzante ma un elemento dinamico, anche se fonte 
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. croblemi, di difficoltà e di dubbi. Certamente Panay. 
ancora di problemi, i : Di la ‘Chies, nalisi 
: ‘ce all’immaturo di usare Dio o la Chiesa come punte] 
vd ur tica o come bersaglio della su 
alla sua insicurezza nevrot lo di + ia 
possa vivere senza religione, ma S delos pf religiosità 
nel quadro della pipea Male: p gica generale. Il co. 
noscere i propri conflitti © Pad ALLECSCA anche la validità 
della propria religiosità, poiché l’uomo matura in rappotto al 
proprie prese di coscienza. | l 

Quanto all’ateismo, quello autentico non può essere consi. 
derato come un sintomo patologico, né può giustificare quindi 
una psicoterapia. Ci sono atei psichicamente sani ed esistono atei 
nevrotici nei quali non c'è rapporto tra la loro nevrosi e l’ateismo. 
Questi ultimi, una volta guariti con la psicoterapia, continuano 
ad essere atei.” Soltanto se il paziente presenta un ateismo nevro- 
tico (cioè motivato da conflitti patologici), è possibile che con 
la nevrosi superi anche il suo ateismo grazie all’analisi delle ri- 
spettive motivazioni inconsce. Il vero ateismo, come la vera fede, 
non vengono quindi modificati dalla cura psicoanalitica, che non 
può dare la fede come non può toglierla. 

Capita a volte che l’analizzato, risolvendo i suoi conflitti, 
maturi la propria religiosità, ma nom nei confronti di una de- 
terminata « religione » ed opti per una scelta esistenziale senza 
un Credo specifico, convinto che una data « religione » non sia 


lo 
ALeres. 


le 


Non possiamo quindi affermare come alcuni Autori, che lo 
psiconevrotico resti ancora tale se non giunge ad aderire ad 
un'istituzione religiosa, poiché egli raggiunta la maturità teli- 
siosa, può anche viverla in modo elevato senza l'aggancio ad un 
Credo specifico. Possiamo però affermare che, quando Panaliz- 
zato ha raggiunto la maturità psicologica, ha sempre conquistato 
una rinnovata dimensione spirituale, un nuovo senso religioso 
della vita.” 

Infatti il paziente maturando, si apre la strada alla « salute 
spirituale ». Scrive Ancona (1963) che l’intervento psicoterapeu- 
tico si caratterizza non tanto per la liberazione del soggetto in 
analisi (poiché potrebbe anche trattarsi di liberazione degli istinti 
rispetto alle norme morali), ma nel renderlo libero, in senso po- 
sitivo; cioè per renderlo disponibile a vivere i, valori della vita, 
anche quelli spirituali. 

Possiamo pertanto concludere riaffermando che la terapia 
psicoanalitica non considera patologica la religiosità in sé, proprio 
perché essa non può essere causa di malattia psichica. Al con- 
trario, essendo una dimensione positiva dello psichismo, la reli- 
siositá può fornire aiuto e forza per guarire. Infatti se l’imma- 
turità psicologica costituisce un ostacolo alla religiosità matura, 
anche l’immaturità religiosa è un fattore negativo nei confronti 
della personalità in quanto ne compromette l’equilibrio. 
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1960). Tale fatto trova conferma anche da parte di Jung (1938/1940), il 
quale afferma che la Chiesa cattolica sembra esigere una appartenenza asso- 
luta, mentre il relativismo protestante permette variazioni, come ad esem- 
pio l’adesione a qualche setta. ha 

11. Mentre per Freud (1912-1913) la nevrosi è essenzialmente un pro- 
dotto della rimozione nell’inconscio personale, per Jung (1938/1940) essa 
deriva da una deficienza dello sviluppo psichico, sia nelle attitudini indi- 
viduali che nell’inconscio collettivo. Il concetto di inconscio collettivo è 
stato spiegato da Jung sulla base dell'evoluzione filogenetica, sostenendo 
che l'individuo porta in sé l’immagine di Dio o archetipo di Dio, che non \ 
potrà rifiutare nel corso del suo sviluppo psicologico. Di conseguenza la | 
nevrosi non è soltanto effetto della rimozione, ma del mancato sviluppo 
di una tendenza evolutiva. 

Per Caruso (1952), la nevrosi ha come base una tendenza all'« Asso- 


luto » insoddisfatta, mentre .per Frankl (1973) ha come causa la rimozione 
dei problemi spirituali. 


essenziale alla personalità e nemmeno il traguardo necessario di 
una compiuta evoluzione religiosa. Ci riferiamo a quei casi in 
cui durante l’analisi nasce la prospettiva di una religiosità fuori 
della Chiesa istituzione, anche se per alcuni abbandonare la 
Chiesa equivale il più delle volte a perdere la fede.” 


ili gii (1942), l'orientamento religioso del soggetto non € 

a Ispetto alla psicopatologia. L'essere umano deve innanzitutto 

‘A MIZZATE Se stesso e su queste basi realizzare il proprio orientamento felt 

ms i if con piena responsabilità. 

ver il ear ue fede e l'appartenenza istituzionale è più ii 

sarà quindi mago; per il protestante; un cattolico che abbandoni la Chie 
aggiormente esposto ad abbandonare anche la fede (Carrier, 
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| NE uole in se . °° Pazien 
| Lang i riducendo gli ostacoli ISS, gli Diane giosa, la valutazione diagnostica e l’intervento devono riferirsi 
| e an verso la maturità religiosa. Poiché valutare il li esclusivamente agli atteggiamenti e alle rappresentazioni religiose 
| solo la straca zione religiosa fa parte della valutazione della del paziente, senza alcuna valutazione circa la « realtà » dell’og- 
| e z mid ale, un trattamento psicoanalitico non è riuscite getto religioso. Lo psicoanalista deve quindi limitarsi ad aiutare 
| maturitá indivi a > el paziente una religiosità matura. Sj A il paziente a maturare gli aspetti patologici della sua religiosità, 
| Si sana he anche la maturità religiosa è un obiettivo depurandola dai conflitti inconsci che la disturbano. 
quindi after de anali, ° Per queste ragioni dobbiamo essere riconoscenti a diga 
| Pe Es A anie il trattamento, esplora il comportamento per aver aperto nuove prospettive all’interpretazione della si 4 
| religioso del paziente, ma non comple un'esplorazione psicologica giosità. ss non "e O eri er sl 
| della religione. S'interessa al « valore » religioso, cioè alla rap- dere e a valorizzare il significe 


i presentazione interiore dell'immagine di sa che ha il paziente, 

| ma non alla veritá religiosa in sé. L'ana ista non critica la reli. 

gione, non prospetta l’esistenza di Dio e neppure la nega; resta 

invece neutrale, poiché Posservazione € l'interpretazione psico- 

analitica deve limitarsi allo studio della fenomenologia religiosa, 

senza tare appello al Trascendente O ad una determinata reli- 

gione. Può invece, attraverso l'esame sistematico del comporta- 

mento religioso nel suo contesto soggettivo e oggettivo, eviden- 

ziarne il significato psicodinamico e formularne una valutazione 

in ordine all’autenticità, al fine di distinguere il patologico (a 

| volte indebitamente etichettato come normale) dall'autenticamente 

| religioso. Cioè distinguere ad esempio, il timore autentico di 

Dio dalle angosce pseudoreligiose di dipendenza e di terrore 

superstizioso, l'unione mistica autentica dai processi di identifica- 

zione o dalle mistiche erotiche, il vero pentimento dall’angoscia 

| dovuta al senso di colpa, Pumiltá e la rinuncia dal masochismo, 

| una sana reazione di rivolta dall’aggressività patologica contro 
ogni autorità. 

Quando ci si trova di fronte ad un caso di patologia reli- 
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M del Si deve tenere sempre presente l’ambiente socioculturale nel quale 
Di pi uo € cresciuto e vive, poiché in taluni contesti sociali è opportuno 
are diagnosi di psicopatologia religiosa non tanto sulle manifestazioni este; 
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I primi studi sullo sviluppo del giudizio morale risalgono a 
Piaget (1932), che con le sue ricerche cercò di precisare attra- 
verso quali tappe si realizzi lo sviluppo della moralità e quali fat- 
tori vi contribuiscano. 

Il metodo adottato da Piaget, consisteva nel leggere a bam- 
bini e a ragazzi brevi racconti quasi simili fra loro eccettuato un 
certo aspetto critico, e nel chiedere quindi un giudizio compara- 
tivo. Secondo un primo racconto ad esempio, un bambino, sen- 
za volerlo, provocava un grosso danno; nel secondo un altro 
bambino, pur sapendo di disubbidire, provocava un danno lieve. 
Dopo l’esposizione, i bambini o i ragazzi venivano invitati a for- 
mulare un giudizio su chi fosse il più cattivo dei due protagoni- 
sti oppure se entrambi lo fossero nella stessa misura e perché. 

Con questo metodo, volto ad indagare le nozioni di dovere, 
di giustizia e di responsabilità, Piaget poté determinare che fino 
a sei-sette anni il bambino ritiene le regole morali come valori 
assoluti a motivo del rispetto che porta all’autorità dell'adulto e | 
tende a privilegiare i risultati oggettivi di un’azione e non le 
intenzioni soggettive (livello « oggettivo » di moralità). Negli an- 
ni successivi considera invece le norme morali come convenzionali 
e valuta le azioni più sulla base delle intenzioni che le determi- 
nano che non in relazione ai risultati (livello « soggettivo » di 
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moralità). Piaget distinse quindi due tipi di morale infantila 

La prima, denominata « morale della costrizione » O « eterono. 

ma ». è tipica dei primi sette anni di vita e caratterizzata da valo» 
sf. 


“Ll 


luti, dal dovere sentito come obbedienza all’autoriz 
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dalla ciustizia immanente ed espiatoria. La seconda, detta « mo. 
rale di collaborazione » o « autonoma », si sviluppa dopo i ser: 
anni ed è caratterizzata dall’autonomia e dal rispetto reciproco. 
dalla perdita d'importanza della sanzione, dalla flessibilità delle 
resole, dal giudicare la responsabilità in base alle intenzioni, dal 
senso del dovere come aspettativa da parte degli altri, dalla re 
sponsabilità più individuale. Sempre secondo Piaget, tale sequen. 
za evolutiva è predeterminata e immutabile. L'ambiente, pur es. 
sendo un fartore di grande peso per lo sviluppo del giudizio mo- 
rale, non è tuttavia l'elemento essenziale per quest'evoluzione 
dalla « morale eteronoma » (che si esprime con giudizi di carat- 
tere ambientale) alla « morale autonoma » (che si esprime con 
giudizi di carattere personale). 

Mentre le ricerche di Piaget si riferiscono al periodo evolutivo 
fino agli undici-dodici anni, Kohlberg (1963, 1969) ha continuato 
quelle ricerche estendendole alla preadolescenza, all’adolescenza 
e alla giovinezza, nelle culture anche non europee. Egli distingue 
nell'evoluzione del pensiero morale tre livelli: un primo livello 
« preconvenzionale » (dai quattro ai dieci anni), durante il quale 
il bambino-ragazzo rispetta l’autorità superiore e valuta ciò che 
è buono e cattivo in termini di conseguenze materiali (critiche, 
biasimo, disapprovazione, castigo, premio, vantaggi, scambio utili- 
taristico). La bontà o la cattiveria di un’azione non dipendono dal 
suo significato o dal suo valore, ma dalle sue conseguenze mate- 
riali, così che un’azione è « giusta » se soddisfa il soggetto o gli 
altri, è « cattiva » se frustra il soggetto o scatena negli altri rea- 
zioni negative. Ogni rapporto reciproco è vissuto più in funzio- 
ne di un utilitarismo concreto che non secondo un criterio astrat- 
to di giustizia. 
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Segue un secondo livello, detto « delle convenzioni » (dai dieci 
ai tredici-quattordici anni), durante il quale il ragazzo prepubere 
tende a conformarsi alle aspettative e ad adeguarsi 
l’ambiente familiare ed extrafamiliare. Il soggetto tende ad assu- 
mere lo stereotipo del « bravo ragazzo » e giudi i 
comportamento che fa piacere agli altri o è 
tende quindi ad uniformare il suo comportamento 2 quello altrui. 

Segue un terzo livello evolutivo {caratteristico dell adolescen- 


a 
D 


za. della giovinezza e poi della maturità), denominato « supers- 
mento delle convenzioni » e caratterizzato da un costante ren- 


E 


mento a dei principi morali autonomi, validi soggettivamente € 
indipendenti da identificazioni con l'autorità o con il gruppo. 
Giunto a questo stadio superiore non più con renzionale, 11 sogget- 
to valuta il buono o il cattivo, il giusto o l’ingiusto secondo opi- 
nioni personali, pur lasciandosi coinvolgere nel principi universali 
di giustizia, di reciprocità, di eguaglianza e di rispetto all ordine 
sociale. 

Confrontando le varie culture, Kohlberg non ha rilevato st- 
enificative differenze nello sviluppo del pensiero morale ira catto- 
lici, protestanti, ebrei, buddisti, maomettani. Ha quindi concluso 
che anche rilevanti variazioni nelle condizioni sociali, culturali o 
religiose non modificano molto il processo di evoluzione morale, 
poiché tutte le società hanno strutture fondamentali identiche. 
Questa progressiva evoluzione morale può variare soltanto nel rit- 
mo, in relazione all'ambiente socioculturale. 

Anche Turiel (1969, 1972) reputa che siano i cambiamenti 
nelle strutture di pensiero dell’individuo a determinare lo svi- 
luppo morale, mentre per Bandura e McDonald (1963) ha mag- 
gior valore il confronto con modelli esterni più evoluti. Di con- ` 
seguenza, l'evoluzione degli stadi di sviluppo morale può essere 
condizionata e notevolmente modificata in senso evolutivo o re- 

gressivo. 

Attualmente c’è una generale tendenza ad ammettere che l'in- 
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à sia in rapporto all'interazione con 
l’ambiente, sia in rapporto 2 sea psicologici individuali. 
relativi agli stadi del suo sviluppo psichico. | | 
La visione freudiana offre po! importanti coordinate per dif. 
ferenziare la morale superegoica (basata sull’interdetto e sulla 
impersonale accettazione dell'autorità parentale) dalla morale 
adulta (vissuta in modo autonomo € consapevole del significato e 


del valore delle azioni morali). Ciò è importante ai fini della 
lutazione dell’azione morale (Glaser, 


dividuo evolve la sua moralit 


prassi pastorale e nella va 
1971). 
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CAPITOLO PRIMO 
SENTIMENTO DI COLPA E SENSO DI COLPA 


Le influenze ambientali influiscono sull’organizzazione dello 
psichismo e sono necessarie allo sviluppo morale della persona- 
lità per quei valori e norme che l’individuo assume nel conscio 
o introietta nell’inconscio. Fondandoci su tali dinamiche, distin- 
guiamo un sentimento di colpa conscio (di cui l’individuo ha 
coscienza) e un senso di colpa inconscio (di cui l’individuo non 
ha coscienza). 


SENTIMENTO DI COLPA CONSCIO ! 


È un fenomeno psichico che si ricollega ad una colpa (tra- 
sgressione ad una norma) specifica e qualificata, sia essa un'infra- 
zione al costume o alla legge, sia una rottura del rapporto con 
persone affettivamente importanti. È cioè legato ad una colpa 
realmente commessa e s'accompagna alla consapevolezza da parte 
del soggetto del motivo da cui trae origine. Corrisponde alla 
« voce della coscienza », al « rimorso di coscienza », alle « idee 
di autoaccusa ». 


1. Il termine « sentimento » non va riferito ad un fenomeno psichico 
relativo alla sfera affettiva, come normalmente s’intende, ma va inteso in 
un'accezione più ampia che coinvolge sia l'elemento intellettivo che emotivo. 
E Tenno di colpa conscio equivale alla « coscienza di colpa » secondo 

reud. res 
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Genesi e sviluppo del sentimento di colpa conscio 
enesi e 


| ¡ questo sentimento sono in rel 
. sviluppo di q si 
La genesi € lo 


. iudizio morale che incomincia ad 
. viluppo del g 
zione con lo s 


cn dai primi mesi di vita. Il lattante prende e trat. 
cp è buono, rifiuta e caccia fuori ciò che sente cat. 
tiene C 


tivo. Questo fatto biologico determina in a una prima elementare 

2 o nei confronti degli oggetti. Verso i due-tre anni, il 
fino è in grado di qualificare come « buone » O « cattive » 
pagaia gustative, digestive, motorie e ep ad 
esprimere un giudizio morale sul propri - e su Ey i altri 
usando gli avverbi « bene » € « male ». È cioè già un certo 
margine di libertà e di scelta, di agire o- = potere agire, 
anche se ricerca ancor sempre un giudizio d'approvazione da 

arte dell'adulto, che considera « contento » 0 « scontento » (Dol. 
to, 1948). Difatti già verso il secondo o terzo anno, il bambino 
e conto, almeno per associazione, che vi è 


si rende parzialment soclazione, 
le esigenze disciplinari impostegli 


un rapporto tra il suo agire € 


dall'ambiente. | | | o 
Poiché la sua sensibilitá nei confronti delle lodi o dei rim- 


proveri è molto viva, già in questi primi anni di vita il bam. 
bino esperisce forme primitive di turbamento di coscienza. Ciò 
* avviene in relazione a spiacevoli situazioni di disaccordo con la 
| madre (vissute come perdita del suo affetto) e con le imminenti 
+ conseguenze di una colpa commessa (paura di essere scoperto € 


castigato). Egli può quindi già vergognarsi, se viene giudicato 
colpevole di qualche azione. Ma nei primi anni di vita il senti- 
mento di colpa conscio è molto superficiale, poiché il bambino 
ha scarsa coscienza soggettiva della colpa e si conforma plut- 
tosto alle esigenze imposte dall'ambiente. i 

Anche le ricerche di Lerner (1937) hanno dimostrato che 1 
bambino considera la propria colpa tanto più grave, quanto più 
rischia di essere scoperto e punito. È portato cioè a giudicare la 
gravità di una colpa commisurandola al castigo meritato € E 
in base alla violazione obiettiva di una norma. Il bene € il sani 
sono cioè obblighi accettati passivamente dal bambino, che no 
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ha ancora un'idea del loro oggettivo valore morale. La sua mo- 
rale è quindi soltanto un riflesso del suo atteggiamento verso 
l’autorità e della paura conseguente del castigo; non è una mo- 
rale di propria scelta, ma imposta dalla costrizione. Fino a quando 
il pensiero magico ha il sopravvento sul pensiero logico, l'in- 
dividuo non può possedere vero senso etico.” 

Nei primi anni di vita il sentimento di colpa si manifesta 
quasi esclusivamente sul piano affettivo e si esteriorizza in uno 
stato d’inquietudine e d’angoscia che il bambino vive quando 
si determina una rottura nel rapporto con i genitori, in special 
modo con la madre. Alla base di questo sentimento c’è quindi 
un senso d'« insicurezza », causato dalla paura di perdere l’amore. 
dei genitori. Anche la disapprovazione, il rimprovero, la minac- 
cia, il castigo, l'apparente o reale ritiro affettivo da parte del- 
l’adulto, hanno ripercussioni dolorose sul bambino (perdita di 
sicurezza) e lo possono fissare ad una morale primitiva, egoistica, 
esteriore. Anche per Kunz (1949) il sentimento di colpa è do- 
minato dal fattore affettivo, a motivo appunto della risonanza 
che ha nel bambino il rapporto con i genitori. 

L’interazione sociale (scuola, gruppo, ecc.) ha un’azione mo- 
ralizzatrice, ma fino ai dodici-quattordici anni prevale la ten- 
denza a nascondere la colpa, piuttosto che ad esternarla. Soltanto 
dopo tale età, per una maggiore autonomia dal legame affettivo 
con i genitori e quindi anche dalla loro autorità, l’adolescente 
perfeziona l’autosservazione delle proprie sensazioni e dei propri 
pensieri (Zavalloni, 1964) e il fattore affettivo diventa meno im- 
portante a vantaggio di quello razionale, anche per la necessità 
di confermarsi ad un modello, ad un « ideale del sé ». Con l’ado- 
lescenza, si raggiunge una « morale da scelta » e il sentimento 
di colpa si evolve dal rimorso al pentimento, all’espiazione e alla 
riparazione. Perfezionandosi attraverso l’ulteriore sviluppo psico- 
logico, il giovane giunge alla morale conscia dell’adulto. 


2. Stabilire l'età della ragione come si fa tradizionalmente intorno al 
settimo anno, è psicologicamente poco sostenibile, anche se verso questa età 
affiorano i primi barlumi morali, relativi però ad alcune problematiche con- 
nesse con questa età. 
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Nel bambino prevale dunque una morale e y tipo estrin- 

. il sentimento di colpa resta connesso ad un divieto este. 
sore E ill’eventuale punizione, conseguenza della trasgressione 
cia nell'adulto maturo prevale l’aspetto intrinseco, intraps;. 
chico: Infatti il suo sentimento di colpa emerge spontaneamente 
dall’Io durante o dopo la colpa, quando si sono smorzati l’inte. 
resse emotivo, l'aspettativa e l’eventuale pressione ambientale. 1] 
sentimento di colpa accusa il soggetto colpevole per non ave; 
fatto qualche cosa che avrebbe dovuto fare o per aver fatto 
qualche cosa che non avrebbe dovuto fare. E connesso ad una 
progressiva responsabilizzazione del proprio agire; il soggetto 
trova ormai in se stesso l’iniziativa morale e non al di fuori 
di sé. 


SENSO DI COLPA INCONSCIO? 


Mentre il sentimento di colpa conscio deriva da una colpa 
specifica e sua espressione è un dolore emotivo (rimorso), il 
senso di colpa trae la sua origine dall'inconscio ed è vago, in- 
determinato e corrisponde ad un complesso stato psichico di 
disagio, di scontentezza, di depressione, di disgusto, di oppres- 
sione, d'inquietudine, d’agitazione, d'incertezza e soprattutto d'an- 
goscia, che inibisce le funzioni psichiche. Inoltre, mentre il sen- 
timento di colpa assume a livello conscio dei contenuti ben 


3. Nozione di provenienza psicoanalitica ma che, per la sua grande 
diffusione, ha perso il significato originario, caricandosi di accezioni estranee. 
Del resto il termine « senso di colpa » è di per sé improprio, poiché l'indi- 
viduo non ne ha coscienza. 

j Per Freud (1912-1913) la colpevolezza è connaturale all'essere umano 
¡ che porta in sé un immanente senso di colpa come conseguenza del delitto 
i originario. Tale senso di colpa universale poiché intrinseco alla storia del- 
‘ l'uomo, è anche il fondamento genetico di ogni forma di religione, com- 
presa quella giudaica e cristiana, come mostrerebbe il racconto biblico del 
peccato originale. La colpevolezza sarebbe quindi, sempre per Freud, una 
delle motivazioni psicologiche del comportamento religioso, poiché l’indivi- 


duo si sente condannato per i suoi errori dalle proprie istanze morali e ca 
quelle della società. 
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precisi, gli effetti consci del senso di colpa inconscio sono diffi- 
cilmente individuabili, anche se apprezzabili. 

Il senso di colpa inconscio non corrisponde quindi alla co- 
scienza di una colpa effettiva accompagnata dal rimorso € dalla 
contrizione, ma ad uno stato psichico di cui l'individuo può es- 
sere consapevole solo quanto agli effetti e non quanto alla causa, 
che è inconscia e quindi a lui nascosta. Nel suo inconscio sono 
infatti mescolate cose gravi e cose insignificanti, errori personali 
o errori di altri, colpe che il soggetto ha anche solo inconscia- 
mente immaginate di commettere o d’aver commesso. Il senso 
di colpa inconscio è quindi presente in lui anche quando la 
colpa è stata soltanto fantasmatizzata, cioè inconsciamente per 
sata o desiderata, a motivo della sua arcaica mentalità magica 
e prelogica. 

Questo senso di colpa è dunque il risultato di meccanismi 
inconsci; non ha alcun rapporto con l’esistenza o la valutazione 
di una colpa effettiva; né è quindi legato ad una realtà esterna, 
che minacci o disapprovi. Resta perciò estraneo all’Io essendo 
prodotto dal Super-io; anzi è la conseguenza della tensione tra- 
smessa dal Super-io all'lo. Sebbene, come s'è detto, sia indipen- 
dente dalle azioni consce e quindi non connesso 2d una colpa 
obiettiva, l’individuo ignorandone la vera causa, lo ricollesa in 
buona fede ad altre cause reali o immaginarie {razionalizzazioni) 


Genesi e sviluppo del senso di colpa inconscio 


Il senso di colpa è legato all’insorgenza del Super-io, che 
è un'istanza morale inconscia la quale si forma nel bambino a 
seguito della sua relazione con l’ambiente. Secondo l’ortodossia 
freudiana, il senso di colpa scaturisce dalle vicissitudini subite 
dagli istinti fondamentali nel loro rapporto con le norme del 
mondo esterno. La sua genesi va cioè collocata all’interno del 
contesto familiare, nel confronto tra l'autorità dei genitori e le 
spinte pulsionali del figlio. 

Poiché gli istinti infantili tendono a trovare soddisfazione 
unicamente secondo il principio del piacere, senza obbedire alle 
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‘1 : deve imparare a frenare i propri er 
regolato da tali 3 piongere a questa autodisciplina, è Desa: 
erotico-aggressiv!. | i nel suo inconscio delle controforze Gre. 
sario che pg se dalle influenze ambientali. Nella nostra 
nanti mE l'individuo vive la sua prima parte di vita nel 
civilta ni rmesso » e di « proibito », poiché fin dai primi 
dualismo Li < cia tende con ordini spesso incomprensibili 
anni lam ni a fargli sublimare l’Eros e il Thanatos. 
pet F pria» ‘determina così nel bambino la formazione di una 
seca ai il Super-10, ed è merito di Freud laver Scoperto 
questa parte dello psichismo INCONSCIO € Ay ad un'in- 
conscia introiezione di norme imposte dal ambiente. Il Supero 
è quindi l’effetto delle regole e delle costrizioni (valutazioni di 
bene e di male, alimentazione, pulizia personale, ecc.), che il 
bambino fin dai primi anni di vita riceve inevitabilmente dalla 
famiglia. Esse sono all’inizio incomprensibili per lui; poi verranno 
accettate grazie all’identificazione con i genitori. Si tratta per- 
tanto di un codice interiorizzato, che è il risultato della rela- 


zione tra il bambino e l’ambiente. 

Per quanto riguarda l'epoca di formazione del Super-io, la 
maggior parte degli studiosi concorda con Freud e ritiene che 
la sua organizzazione avvenga durante la fase genitale, tra i tre 
e sei anni. Esso si formerebbe come risultante del conflitto edi- 
pico (Freud coniò infatti l’aforisma che il Super-io è l’erede del 
complesso edipico) e grazie alle norme morali introiettate. Dal 
superamento di tale complesso mediante l’identificazione con il 
genitore dello stesso sesso, il figlio ne assumerebbe non soltanto 
l'identità psicosessuale, ma anche le categorie morali (Giunchedi, 
1978). Secondo la teoria freudiana dunque, soltanto con l'espe- 
rienza edipica il bambino realizzerebbe il Super-io e quindi pro 
verebbe un senso di colpa in rapporto alla reazione erotico-ag- 
gressiva che tale conflitto comporta. Inoltre, sempre per Freu 
(1930), il Super-io individuale sarebbe d’origine paterna, mentre 
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quello collettivo deriverebbe dalle resirizioni imposte alle pul- 
sioni sessuali e aggressive dalla comunità sociale € vile. , 
Anche se la genesi del Super-io è correlata per Freud PA 
situazione edipica, non si può escludere che gia prima ire 
periodo evolutivo esistano forme più primitive (« precursori dei 
Super-io ») che assolvono a funzioni di controllo, analoghe a 
quelle del Super-io, anche se in maniera meno organizzata. Aicun 
Autori postfreudiani sostengono infatti che, già nella prima metà 
del primo anno di vita, si sviluppa una vera situazione edipica, 
a cui consegue la formazione di un vero Super-io già prima del 
sesto mese. Tale forma arcaica di Super-io eserciterebbe un in- 
flusso decisivo su ogni successivo sviluppo. La Klein (1250) an- 
ticipa l'origine del Super-io alle primissime fasi dello sviluppo 
psichico, ponendo la sua genesi ai primi scambi affettivi tra 
figlio e madre e più precisamente nella « posizione depressiva » 
del secondo semestre del primo anno di vita. Infatti a causa 
dell’ambivalenza che lo lega alla madre, il bambino durante quel 
periodo, prova l’angoscia drammatica di poter distruggere il 
primo oggetto d’amore, che è appunto lei. A motivo di tali fan- 
tasmi aggressivi, ha origine in lui il senso di colpa e quindi la 
nascita del Super-io, quale tentativo di salvare l’oggetto d’amore 
(la madre) mediante la conversione dell’odio su se stesso e quindi 
con il sacrificio del « sé ». Fornari (1963) afferma che il bambino 
cerca di risolvere l’angoscia che gli deriva dall'impulso di di- 
struggere ciò grazie a cui vive (il seno materno), capovolgendo 
la posizione (sadico-distruttiva orale) « mors tua, vita mea » in 
quella « mors mea, vita tua ». In altre parole, il rifiuto materno 
alla totale simbiosi con il bambino e la conseguente necessità da 
parte di quest’ultimo di adeguarsi ai desideri della madre, creano 
in lui la necessità di allucinare il piacere e di fantasmatizzare, 
entrando in conflitto con il proprio narcisismo e strutturando 


4. La Klein descrive nel lattante una « posizione schizoparanoide » (du- 
rante la quale egli « sputa fuori » o elimina o proietta sugli altri quanto gli 


è spiacevole), seguita da una « posizione depressiva » che si verifica al mo- 
mento dello svezzamento, cioè intorno al sesto mese di vita. 
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così la capacità di elaborare :1 senso di colpa e di passare al | 


i nto psichico | senza mai cessare di tutelare l'Io, su cui esercita una pressione 
cinio di realtà, necessario al funzionamento p o. | i li i i e daria 
principio di realtà, ne fermato la presenza di sensi di | costante. Á questo riguardo è necessario ricordare per 
Anche altri Autori hanno para del Super-io, connessa | è un'istanza morale derivante anche da identificazioni secondarie 
A z 7 , . . , . ent a í 1 
| colpa precoci e = n Ñ csi (1916) ha insistito su una e posteriori all'evoluzione del complesso edipico; per car par» 
| i ambino-madre. reren l yo i | : ` ssibile perché 
| al becera ne a a eiit degli ordini e delle il senso di colpa corrispondente è uno strumento fess pe 
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sensibile anche agli influssi socioculturali. 

Il Super-io rappresenta un importante elemento dinamico nel. 
l'evoluzione individuale poiché, oltre a frenare le esigenze pul- 
sionali dell'Es, corrisponde all'ideale dell'Io introiettato. Infatti 
il Super-io, oltre ad essere un'istanza che proibisce, è anche 


proibizioni imposti dalla madre a proposito del controllo sfinte- 
lerede dell'ideale dell'lo e quindi rappresenta un modello. 


rico. Anche secondo Lebovici (1971), questo controllo rappresenta 
per il bambino il primo modello di una morale di autocontrollo. 
| Una morale primitiva si struttura dunque già nel periodo dell’ap- 
I prendimento sfinteriale, durante il quale il bambino impara a 
rinunciare ai propri desideri e ai propri piaceri, proprio perché 
deve sottomettersi alla richiesta dell'adulto che gli impone di con- 
trollare nel tempo (in determinate ore) € nello spazio (vasino) 
le sue escrezioni. 

Spitz (1958) riassume gli elementi precostitutivi del Super-io 
in tre « primordi »: il primo è costituito dagli interventi della 
madre sul bambino, grazie ai quali egli prende atto di una realtà 
limitante: il secondo corrisponde alla tendenza del bambino ad 
| imitare il comportamento degli adulti (particolarmente dei geni- 
tori) che sente ideale, tendendo così a identificarsi con loro. C'è 
infine, sempre secondo Spitz, la terza componente preparatoria 
al Super-io ed è l’identificazione da parte del bambino con Pag- 
gressore; egli avendo percepito l’« altro » come una minaccia, se 
ne difende con lo scambio degli impulsi aggressivi. 

Si può pertanto concludere che durante l’evoluzione psicolo- 
gica le forze istintive dell’inconscio si assoggettano progressiva- 


Quando il Super-io non è patologico, non disturba lo psi- 
chismo con sensi di colpa e quindi non dà manifestazioni consce. 
Anzi un Super-io normale contribuisce alla formazione morale 
dell'individuo, il quale maturando subordina progressivamente il 
Super-io all’Io. L'azione del Super-io permane quindi nell’adulto 
come normale condizionatore del suo comportamento in armonica 
collaborazione con l'Io. Le norme interiorizzate del Super-io 
contribuiscono così non solo all'evoluzione psicologica dell'indi- 
viduo, ma anche alla sua moralizzazione, al suo vivere sociale. 
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mente alle norme limitatrici dell'ambiente. Il Super-io si sviluppa 
proprio dallo scontro tra le pulsioni irrazionali dell’inconscio e 
le norme imposte dall’autorità esterna (genitori ed educatori). 
Tali norme, che si oppongono al soddisfacimento istintuale del 
bambino, vengono da lui incorporate e fatte proprie, diventando 
così parte integrante del suo psichismo inconscio, formando cioè 
il suo Super-io. Tale istanza normativa da cui deriva il senso 
di colpa, svolge all’interno le funzioni esercitate all’esterno da 
genitori ed educatori; ne diventa il successore e il rappresentante, 


5. L'attribuzione al Super-io di una genesi esclusivamente estrapsichica, 
quale effetto cioè dell’introiezione delle norme ambientali, è incompleta 
poiché Questa istanza (e quindi anche il senso di colpa) ha anche una 
genesi intrapsichica, come istanza reattiva all’Es, cioè in relazione sia alle 
pulsioni sessuali che a quelle aggressive. Il Super-io è infatti un elemento 
costitutivo dello sviluppo psichico e ciò spiegherebbe come talora si svi- 
luppino intensi sensi di colpa anche in soggetti cresciuti con adulti che non 
ne avevano, e quindi non potevano trasmettere un Super-io ipertrofico. 
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CAPITOLO SECONDO 


MATURITA E IMMATURITA MORALE 


MATURITÀ MORALE E COSCIENZA MORALE 


La maturità morale corrisponde all’insieme dei princìpi mo- 
rali che guidano l’uomo nella vita individuale e collettiva, ed è 
l’effetto di una buona integrazione tra la morale conscia € la 
morale inconscia. 

La morale conscia appartiene all’Io e suo effetto è il senti- 
mento di colpa conscio. Con essa l’individuo maturo si responsa- 
bilizza del suo operato e quando va contro a tale morale, ne 
prova rimorso. Egli deve accettare questa specie di « dolore spi- 
rituale », subendone le conseguenze (bisogno di perdono, di ri- 
parazione, di punizione). La consapevolezza della violazione di 
certi valori ai quali il soggetto aderisce, dà infatti origine ad un 
sentimento soggettivo di autocondanna, che è la conseguenza di 
una trasgressione dell’ordine morale ed è sempre in rapporto a 
qualcosa di oggettivo e d’oggettivabile. Il suo verificarsi per- 
mette all’individuo di porre rimedio ad una situazione negativa 
da lui stesso determinata. 

La morale conscia acquista il carattere di maturità soltanto 
con l'adolescenza, periodo evolutivo che coincide con la lotta per 
autonomia morale nei confronti delle pressioni esterne a cul 
l'individuo è stato sottoposto negli anni precedenti. Infatti lado- 
lescente realizza progressivamente una maggiore padronanza di 
sé (autocontrollo), quindi una maggior responsabilizzazione, e strut- 
tura definitivamente una « morale conscia dell'Io » o « morale 
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‘“erisce la « morale del pia- 
scientifica » secondo Freud, E aro VIVE dona 
cere » infantile. Il da RO ma secondo il principio 
nön più secondo il principio de E E O T 
della realtà; ha cioè la capacita F n ike i popi lntindi a 
mediata delle proprie pulsioni, di conti 4 
fini di ottenere una soddisfazione più sicura, ane i sa proctasti 
nata. Tale capacità di valutare la « qualità » de pa e di 
privilegiarla rispetto alla sua < intensitá », corrisponde alla mo- 
rale conscia, i cui moventi derivano dalla ragione e variano 
da popolo a popolo, da epoca ad epoca, da individuo ad indi- 
viduo e, nello stesso individuo, possono mutare 1N rapporto con 
Petá e con le circostanze intrapsichiche € ambientali. | 

Effetto della morale conscia è il sentimento di colpa conscio, 
la cui essenza come abbiamo visto, consiste nel giudizio della 
ragione, anche se l’affettività vi contribuisce influenzandolo. Sog- 
gettivamente si manifesta in uno stato psicoaffettivo che va dalla 
vergogna alla depressione, dalla svalutazione di fronte al proprio 
ambiente alla perdita di autofiducia; talvolta conduce ad un « iso- 
lamento da abbandono », anche rispetto a Dio. Tali manifesta- 
zioni, che variano d’intensità e di durata secondo le condizioni 
individuali, corrispondono alla rottura d’un equilibrio psichico, 
provocata dalla constatazione d'aver fatto qualcosa di sconve- 
niente e provengono dalla tensione tra l’« essere » e il « dover 
essere », dal confronto cioè tra l’Io reale e l’Io ideale. 

L'individuo maturo torna quindi con il pensiero sul fatto di 
cui si sente colpevole per riconoscerlo come proprio, per assu- 
mersene la responsabilità, per affrontarne le conseguenze, per ri- 
parare e scontare la punizione. Cerca cioè di liberarsi dal senti- 
mento di colpa conscio, ripristinando l’equilibrio interiore me- 
diante il pentimento (accettazione del rimorso come giusto) € 
l’espiazione (effettiva riparazione). Infatti il sentimento conscio 
di colpa è un’esperienza etica fondata soprattutto su valori ra- 
zionali e logici dell’Io, che viene spronato ad una reazione reali- 
stica e attiva. 

La liberazione dal rimorso si verifica rivelando il misfatto 
all'autorità familiare (genitori), sociale (rappresentante della legge) 
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o religiosa (confessore). L'autorità parentale prevale nell'infanzia 
e nella fanciullezza, mentre l’autorità religiosa e sociale acquista 
importanza con l’adolescenza. La liberazione si perfeziona accet- 
tando la riparazione e la punizione. Al sentimento di colpa è 
connesso infatti il bisogno della punizione. Sentirsi colpevoli 
significa attendersi un castigo, dal quale si otterrà sollievo perché 
è come pagare un debito. 

La morale inconscia ha come effetto il senso di colpa in- 
conscio; fa parte di dinamiche intrapsichiche profonde e sì strut- 
tura nell’infanzia conseguentemente alla genesi del Super-io. 

Ricordiamolo brevemente: il bambino non nasce dotato di 
una capacità naturale di distinguere il bene dal male e tende 
a soddisfare i suoi impulsi senza inibizioni di sorta. « Buono » 
e « cattivo » sono dapprima in rapporto con quanto riceve dalla 
madre per restare in vita, quindi con le gratificazioni e le proibi- 
zioni che gli vengono dai genitori. Attraverso l’esperienza del 
premio e del castigo, il bambino si configura ciò che è lecito o 
illecito. 

Soltanto successivamente, superato il complesso d’Edipo, potrà 
integrare .queste norme che gli sono giunte dall’esterno, in un 
sistema autonomo e interiorizzato. Questa « morale inconscia 
del Super-io » obbliga l'Io, ancora debole nella fase evolutiva, 
a rinunciare a molte soddisfazioni istintuali (erotiche e aggres- 
sive). Inoltre, oltre ad essere strumento di difesa contro le esi- 
genze delle pulsioni istintive elementari, è anche una condizione 
psicologica di base per un’ulteriore e compiuta evoluzione morale. 

Questo passaggio dall'imperativo infantile del Super-io alla 
morale conscia dell’adulto, non è ricordato affatto da Freud, 
mentre è il tema fondamentale dell’opera di Odier (1943). Questi 
non condivide la tesi freudiana che il Super-io sia la fonte esclu- 
siva anche della moralità adulta. Per lui il Super-io, che è il re- 


a 1 Pet Freud, la coscienza è lo strumento del dominio parentale poiché 
è fornita dall autorità ambientale e rappresenta un insieme di direttive me- 
diante le quali il bambino viene « ammaestrato ». Non è innata, ma con- 
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solatore della condotta infantile, dovrebbe caga ian 
funzione nell’età evolutiva; l'individuo, Poi di regole "od 
turazione, dovrebbe pertanto seguire un CO Pulteriote odi. 
mente accettato, che si € strutturato attraverso peo lu- 
cazione extrafamiliare senza più ingerenze da parte dell inconscio, 


In altre parole, sempre secondo Odier, si ha pe pg espres 
sione di moralità quando le motivazioni « sq i» (cioè rela. 
tive alla vita istintuale inconscia) diventano subor inate a quelle 
« valoriali » (cioè relative alle esigenze consce della vita morale 


e razionale). 


. 2 .os © x 
A nostro giudizio la coscienza morale? cioè la capacità del- 


l'individuo maturo di compiere responsabilmente le scelte etiche 
che sono di volta in volta necessarie, corrisponde ad un com. 
plementarsi di scelte consce € di motivazioni inconsce. L’indivi- 
duo cioè opera le sue scelte sotto l'influsso della propria morale 
conscia (quella dell'Io) e della morale inconscia (quella del Super- 
io); esse, interagendo dinamicamente in sincronia bilanciata, de- 
terminano il suo comportamento morale. 


“== Una matura coscienza morale presuppone un Io forte, ade- 


guato, capace di soddisfare contemporaneamente l'esigenza degli 
istinti, del Super-io e della realtà.’ Presuppone inoltre la pre- 
senza di un Super-io normalmente funzionante, poiché anche la 
morale inconscia contribuisce non soltanto al processo forma- 
tivo della coscienza morale, ma anche alla continua moralizzazione 
dell'individuo ormai adulto. Il senso di colpa inconscio infatti 


seguenza della formazione del Super-io dal quale ha origine anche la mo- 
rale conscia. La morale, proprio perché corrisponde all’interiorizzazione dei 
principi e delle restrizioni ambientali, è quindi d'origine « esterna » € 1m- 
posta all'individuo, almeno all’inizio della vita. o 

2. La parola « coscienza » corrisponde nella lingua italiana a due signi: 
ficati: alla. coscienza in senso psicologico (per esempio essere consapevoli 
di...) e alla coscienza in senso morale; In questo contesto usiamo tale ter: 
mine nel suo secondo significato, comprendendo oltre l'impulso volontario 
conscio anche quello involontario inconscio. . 

3. NelPottica freudiana (1927), la maggior parte degli uomini non 
avrebbe una capacità di autentica vita morale, poiché sarebbe patrimonio 
di D avere un lo forte, capace di sottrarsi al dominio delle pulsioni istin- 
tuali. 
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non è un semplice sintomo negativo, ma ha un significato fun- 
zionale di difesa, corrispondendo alla necessaria e persistente fun- 
zione del Super-io di frenare la violenza delle pulsioni istintive 
che operano, anche se rimosse, nell’inconscio. A tale riguardo 
Abraham (1963) afferma che nell’ambito della non-patologia, il 
senso di colpa agisce come una specie di meccanismo omeosta- 
tico tra le varie istanze dello psichismo. La persistenza quindi 
dell’azione del Super-io ancora nell’adulto non è segno di alie- 
nazione in quanto, se tale istanza normativa è normale, non sol- 
tanto non disturba la coscienza morale del soggetto, ma contri- 
buisce alla sua funzione. 

Si può dunque concludere che sia il sentimento di colpa con- 
scio che il senso di colpa inconscio sono fenomeni fondamentali 
dell’esistenza umana ed hanno una funzionalità specifica nelPeco- 
nomia morale dell'individuo, contribuendo entrambi alla forma- 
zione e al mantenimento della coscienza morale, che è un valore 
insopprimibile e necessario per conservare lequilibrio interiore 
dell'individuo maturo. Si ha un'autentica espressione di moralità 
quando le motivazioni inconsce sono subordinate alle esigenze 
consce della vita morale, quando cioè il soggetto ha realizzato 
una buona integrazione tra lEs e il Super-io nel funzionamento 
dell’Io. 

Quanto più la personalità è matura e quindi capace di fon- 
darsi su scelte consce e non su spinte inconsce, tanto più pos- 
siede un’autentica coscienza morale. D'altra parte, proprio per- 
ché il grado di moralità dell’individuo è in rapporto con il suo 
livello di maturazione psicologica, la sua coscienza morale sarà 
sempre in progresso. Anche la coscienza morale ha infatti un 
carattere dinamico, poiché sia l'individuo che l’umanità evolvono; 
non è quindi uno « stato », né una cristallizzazione definitiva, 
ma un dinamismo, benché in una linea coerente e costante. 

Ovviamente a proposito della coscienza morale esistono dif- 
ferenze individuali in rapporto con la storia personale e l'am- 
biente. Infatti essa può variare da individuo a individuo in re- 
lazione a fattori psicofisiologici e ambientali e, anche nello stesso 
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la loro carica e intensità, 


riori, che possono influenzarla con 


Ogni comportamento è denso di significati personali ed è in rap- 


porto diretto con lo psichismo di chi lo attua. 


IMMATURITÀ MORALE E COSCIENZA PATOLOGICA 


Non sempre l'individuo evolve verso la maturità morale. 
Molteplici cause ambientali ed individuali possono disturbare 
l'evoluzione dell'Io o la formazione del Super-io, determinando 
anomalie nell’integrazione di queste due istanze € quindi di- 
sturbi del giudizio morale, della volontà e della determinazione. 
Tali situazioni patologiche, dovute ad una difettosa o mancata 
strutturazione e maturazione del sentimento di colpa conscio o 
del senso di colpa inconscio, coincidono con l’immaturità morale 


e quindi con la coscienza patologica. 


Patologia del sentimento di colpa conscio 


La capacità di valutazione morale si evolve nel quadro gene- 
rale della maturazione progressiva e dinamica della personalità. 
Da una prima fase degli « impulsi non controllati » durante la 
quale domina il principio del piacere, il bambino come abbiamo 
visto, si evolve progressivamente, per l'intervento dell’ambiente 
familiare e sociale, ad una seconda fase degli « impulsi control- 
lati », caratterizzata dal principio di realtà nella quale l’Io im- 
para a controllare le pulsioni. Con l’adolescenza si realizza la 
terza fase, quella dell’« affermazione della volontà », durante la 
quale la volontà del soggetto s'impegna in un progetto di vita 
che coinvolge tutta la personalità. 

Questa evoluzione dell'Io (nella quale il criterio cronologico 
ha un valore soltanto relativo) non si conclude con l'adolescenza, 
ma prosegue durante tutto l'arco dell’esistenza proprio perché 
anche l’equilibrio morale, come la maturità psicologica, è una 
ricerca continua e sempre perfettibile. 
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Quando Plo non è maturato * o non si è integrato con le 
altre istanze dello psichismo, il soggetto è per lo più incapace di 
valutazione morale e di autocontrollo. La malattia mentale in- 
fatti comporta spesso anche un problema morale e lo psicopa- 
tico ha generalmente una coscienza morale infantile; il suo senti- 
mento di colpa è inadeguato e quindi la colpa soggettiva non 
coincide con la colpa oggettiva. Un immaturo può non avvertire 
il sentimento di colpa pur dopo aver commesso un'azione mo- 
ralmente negativa (come certi criminali che non si sentono asso- 
lutamente colpevoli). Oppure, pur sentendosi in colpa, reagisce 
verso se stesso e l’ambiente in modo immaturo. È il caso di chi 
prova un sentimento narcisistico di colpa di fronte alla frustra- 
zione dei propri progetti velleitari di autorealizzazione. Oppure 
l'immaturo si colpevolizza eccessivamente e prova un rimorso 
esagerato, cadendo in uno stato vero e proprio d’angoscia che è 
irrazionale, quindi depressivo, e toglie ogni serenità di valutazione. 
Spesso pulsione e azione colpevole vengono confuse e così il 
sentimento di colpa affiora di frequente prima dell’atto. E il caso, 
per esempio, della colpevolezza ipertrofica che dimostra lo « scru- 
poloso » il quale, a causa del timore infondato di sbagliare o 
d'aver sbagliato, vive continuamente nell’incertezza e nel timore. 
La coscienza scrupolosa si differenzia dalla coscienza morale ma- 
tura appunto per il fatto che (incapace di giudicare obiettiva- 
mente) avverte il male in ogni cosa oppure scambia cose di 
poca importanza per colpa grave. 

Altre volte il sentimento di colpa non deriva da alcuna tra- 
sgressione obiettiva; il soggetto punisce se stesso per una colpa 
che non ha in realtà commesso; è quanto avviene in alcuni psi- 
copatici, come i melanconici e gli schizofrenici. 

Queste varie manifestazioni sono solo modalità difensive con 


4. Anche una madre insufficiente o assente favorisce l'immaturitá del- 
PIo e la sua incapacità di elaborare i propri conflitti. 

5. Distinguiamo una « colpa oggettiva » corrispondente alle norme sta- 
bilite da un determinato ambiente in un determinato contesto storico e una 
« colpa soggettiva » che ha carattere del tutto individuale e corrisponde 
quindi ad una esperienza soggettiva. 
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le quali l’immaturo reagisce alle esperienze aromas RE colpa 
(soprattutto inconsce), per neutralizzarle in pos hr mente 
(decolpevolizzazione). Esse vanno dal già citato tent pe en 
nullare la colpa negandone l’esistenza alla pa > colpa 
al di fuori del soggetto, dalla minimizzazione ella colpa alla 


6 
sua utilizzazione al fine di ottenere clemenza o perdono.’ Anche 


la tendenza a invocare la punizione mira a scalzare il sentimento 


di colpa, sminuendo la minaccia del processo punitivo. 
Di tali reazioni immature e primitive, la fuga dal misfatto è 


la più frequente. Mediante questa reazione il soggetto cerca 


di allontanarsi materialmente o psichicamente dal male commesso, 


nascondendolo, disconoscendolo come opera propria O ignoran- 
dolo in forza del proprio pensiero magico che lo porta a con- 
siderare come non avvenuto quanto viene allontanato dal proprio 
pensiero. . | 

Queste varie reazioni alla colpa liberano peró raramente il 
soggetto dal sentimento corrispondente. Infatti, se l'individuo 
cerca di rifiutarlo, accentua il conflitto doloroso proprio perché 
il sentimento di colpa è insopprimibile. La fuga materiale o 
psichica nei suoi confronti è una tipica reazione infantile di 
difesa alle imminenti conseguenze della colpa, che scoperta può 
causare rimprovero e castigo. La fuga non libera però dal tor- 
mento interiore, né dalla tensione, poiché l’energia morale re- 
pressa si comporta come ogni altra energia psichica repressa; 
resta presente e patogena. 


Patologia del senso di colpa inconscio 


Sappiamo che il Super-io è l’insieme delle norme etiche im- 
poste dalla famiglia e dalla società, che l’individuo introietta € 
da cui deriva la sua morale inconscia. Essa è necessaria nelle 
prime fasi di sviluppo, quando l’Io debole del bambino è in- 


6. La « negazione» è un meccanismo difensivo che viene effettuato, 
consciamente o inconsciamente, per rifiutare emozioni o fatti della realtà. 
Gli psiconevrotici tendono per lo più inconsciamente a negare, parzialmente 
o totalmente, la realtà ed a sostituirla con formazioni di fantasie inconsce. 
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capace di controllare le pulsioni istintive inconsce. Durante le 
altre fasi evolutive, il soggetto è continuamente esposto al senso 
di colpa che solo si quieta con la risoluzione edipica adolescen- 
ziale. Anzi il Super-io persiste anche nell’adulto normale, moti- 
vandone il comportamento anche senza manifestazioni patolo- 
giche. La morale del Super-io è dunque una tappa necessaria, 
poiché il processo di interiorizzazione della legge parentale co- 
stituisce non soltanto il primo momento frenante le pulsioni del- 
lEs, ma anche la base dell’ulteriore progresso morale. 

Può accadere che il Super-io non si strutturi e non sl svi- 
luppi in maniera normale fin dall'infanzia, mantenendosi tale 
anche nell’adulto. In questi casi si parla di un Super-io patolo- 
gico, che è il risultato della permanenza nello psichismo adulto 
di una colpevolezza conflittuale infantile e quindi di un abnorme 
senso di colpa inconscio, come conseguenza del conflitto tra un 
Super-io ipertrofico e PEs oppure fra un Es ipertrofico e un 
Super-io debole. 

Il Super-io diventa patologico quando si struttura mediante 
l’introiezione di contenuti ambientali non equilibranti, come per 
esempio un eccessivo rigorismo educativo da parte dei genitori 
o dell'ambiente sociale nei confronti del bambino. Queste in- 
fluenze estranee, una volta introiettate, diventano una specie di 
imperativo categorico inconscio, un moralista irrazionale e rigo- 
roso. Se un figlio, per esempio, viene educato con un regime ri- 
goristico, perfezionistico e categorico, senz’altro svilupperà a sua 
volta nell’inconscio un Super-io ipertrofico, sadico e tiranno. Se- 
guirà una morale inconscia di carattere patologico e quindi dan- 
nosa alla coscienza morale dell’adulto. Qualsiasi successo nella 
vita gli sarà inconsciamente interdetto e ostacolato; egli sarà co- 
stretto a collezionare errori ed insuccessi per dare ragione alle 
accuse del suo Super-io troppo severo. 

Non sempre però la rigidità del Super-io corrisponde alla reale 
rigidità dei genitori. In certi casi infatti la normativa inconscia 
si ipertrofizza a motivo della forza istintuale dell'Es. È il caso 
di un Super-io che deve intervenire per frenare pulsioni istin- 
tive divenute abnormi a causa dell’ambiente; è quanto si verifica 
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“o in donne che 50N0 disturbate nel piacere sessuale 
per esempr ancora superato il complesso di Edipo; il Super.io cioè privi di una istanza morale che li costringa a controllare ed 
ng pa sualità inconsciamente investuosa. a reprimere la traduzione in atto dei loro fantasmi aggressivi. . 
€ ses ~ . . ‘us » 1 
"i sani uò anche diventare patologico per mancanza di La causa va ancora ricercata nel carattere negativo delle prime 
-10 > = > a Paa È ca 0 >. 
i À durevoli nella prima infanzia (figure genito. esperienze con la madre e più precisamente nel mancato supera 
relazioni oggettive Gurevo T , O i i i i dello svil sicoaffettivo. 
ali Pe pesso cambiate), sicché € mancata Poccasione o mento di due importanti momenti dello sviluppo ps "i . 
: ca a a #3 ~ è > . o si . n o È á g amg” 4 - 
riali assen sviluppare relazioni durevoli e identificazioni va. Anzitutto del rapporto colpevolizzante con la madre (periodo de- 
TETN inn del Super-io di certi psicopatici deriva fre pressivo) e motivo dell'assenza di un vissuto frustrante je suoi 
lide. dal fatto che non ebbero durante l'infanzia la pos. confronti (esperienza che conflittualizza il bambino, ma gl per- 
Veg a a fisura di « papà buono» o di mette di allucinare il piacere attraverso le sue sole risorse fanta- 
! sibilità d’identificarsi con una ig al che) TI J superato è la mancata dif- 
‘ casi il senso di colpa si manifest. smatiche). Il secondo momento non supe 
“mamma buona ». In tali casi 1 ` > t esta 


ficoltá nell'identificarsi con la figura paterna; di conseguenza 
il narcisismo onnipotente non viene messo in crisi e le pulsioni 
aggressive non vengono proiettate su un'autorità le cui interdi- 
zioni recano sollievo (Lebovici, 1971). — 

Quanto agli effetti di un Super-io patologico sull’Io, la per- 
cezione conscia di esso consiste in un sentirsi colpevole senza una 
colpa precisa. Il soggetto non ha coscienza di questo senso di 
colpa patologico in se stesso, anche se il suo Io lo subisce indi- 
rettamente attraverso una serie di sintomi quali l'angoscia, la 
scarsa autofiducia, la sensazione di fallimento, l'inquietudine, l’in- 
certezza, l'oppressione, la tensione e la depressione, che nei casi 
gravi può sfociare nel bisogno inconscio di autoaccusarsi, di auto- 
punirsi, di autodistruggersi. 

Il soggetto non è in grado però di risalire alla causa profonda, 
poiché il senso di colpa è « immotivato » sul piano conscio. Egli 


| intensamente anche quando il Super-io è debole, proprio perché 
esso non svolse il suo compito inibitore e armonizzatore. Se il 
Super-io si indebolisce, la colpevolezza non si attenua poiché il 
processo di decolpevolizzazione che tale indebolimento del Super- 
io comporta, genera automaticamente una ripresa dei meccanismi 
colpevolizzanti, provocando una ripresa di forza del Super-io. 
Questo avviene perché, quando il Super-io perde della sua forza 
equilibratrice con un conseguente sopravvento delle pulsioni istin- 
tive, alla situazione di decolpevolizzazione che determina lo sca- 
tenarsi delle forze istintive, segue una rivivificazione del senso di 
colpa che apporta nuove energie alla funzione del Super-io (Abra- 
ham, 1963). 
Vi sono però casi in cui il Super-io estremamente indebolito 
può lasciare via libera alle pulsioni istintuali, senza che 1 tenta- 


tivi di colpevolizzazione riescano a rinvigorire l’istanza super- può muovere a se stesso accuse che sono fittizie, non giustificate 
egoica. Nei criminali ad esempio l’insufficiente funzionamento del dalla realtà, anche se puntualizzate su questa o quella azione od 
Super-io non consente che il senso di colpa svolga la sua normale omissione. Certi psicotici ad esempio si ritengono responsabili di 


funzione di freno. Anche certi psicopatici, che tendono alla rea- 
lizzazione aggressiva, presentano un Super-io inconsistente; sono 


x 


8. L’« angoscia » è una delle componenti del senso di colpa, l’espressio- 
ne tipica di un Super-io patologico. È quindi qualcosa d’irrazionale e senza 
l contenuto, poiché prescinde da situazioni oggettive di pericolo verificabili ` 
._<7: Mitscherlich (1963), partendo dalla constatazione che la nostra so- dall'esterno. | 
cietà è caratterizzata dall'indebolimento dell'immagine paterna, afferma che . L'angoscia non va confusa con la « paura », che è propria dell'Io e 
il Superio non è più rappresentato dal padre, ma dalle esigenze della deriva da una situazione reale di pericolo. Proprio perché la paura deriva 
società. Questa insufficiente identificazione con il padre, renderebbe debole da un pericolo concreto, riconosciuto ed obiettivabile, il soggetto ha più 
il figlio quando deve affrontare ostacoli o responsabilità e favorirebbe la sua possibilità di difendersene, rispetto all’angoscia che ha come causa una si- 
identificazione con immagini ideali di eroi provvisori tuazione inconscia e quindi ignota. 
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familiare, della morte dei parenti e perfino dello 
mondiali. In tali casi il Super-io ha una nai 
sibilità davvero eccessiva nello scoprire colpe che non hanno al. 
cun rapporto con IL effettivo comportamento e ed emette 
giudizi di rigida severità, che Plo è costretto a accettare. Se il 
Super-io è molto primitivo o sadico, esige una punizione di tipo 
integrale, per esempio il suicidio; se il Super-io é meno rigido, 
la punizione € piú ridotta, per esempio tentativi di espiazione 
(Glover, 1949). Nel suicidio l'aggressività rivolta contro di sg 
proprio a causa del senso di colpa, diviene talmente Intensa da 
| distruggere il soggetto, mentre nel masochismo il senso di colpa 
viene erotizzato e si autonomizza da ogni forma di funzionalità 
! divenendo fine a se stesso (Abraham, 1963). 

A volte l'Io debole e soverchiato dal Super-io entra in con- 
fitto con questa istanza normativa inconscia, proiettandola al di 
fuori dell'individuo e identificandola nella legge, nel potere o 
nei loro rappresentanti. Certi paranoidi infatti negano inconscia- 
mente il loro senso di colpa patologico proiettandolo sugli altri, 
verso i quali provano un’intensa indignazione morale, manife- 
stando violenta disapprovazione del male che vedono fuori di 
loro, ma che in realtà è dentro di essi, cioè connesso con il loro 
inconscio senso di colpa patologico. Il loro abnorme Super-io 
li porta non a punire se stessi, ma se stessi negli altri attra- 
verso azioni delittuose. 

Questi paranoidi si comportano come se fossero giudici della 
società, che attaccano e puniscono per la criminalità di cui l’ac- 
cusano; inconsciamente, per il suo apparente rifiuto di amarli. 
Poiché la loro azione criminosa è il risultato delle prescrizioni 
di un Super-io proiettato verso il mondo esterno, raramente av- 
vertono un sentimento di colpa conscio, per cui accettano la 
punizione con un’apparente indifferenza fatalistica, in realtà ma- 
sochistica, 

. Talora le istanze autoritarie primitive, introiettate durante 
pued pps una, pr gn n = 
vitali. Possono Pes e disturbano i normali isogn 

ale psicogenesi l’insonnia, l'anoressia, le 


ogni disgrazia 
scoppio delle guerre 


et a”, 
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turbe mestruali, le disfunzioni sessuali, i tremori, le sudorazioni, 
la cefalea, la diarrea, la stipsi, l'asma, ecc., tutte « nevrosi d’or- 
gano » come somatizzazione di turbe emozionali. o, 

Quando si tratta di un credente, anche la sua religiosità ri- 
sulta disturbata. Le modalità più specificatamente religiose di 
reagire ai sensi di colpa patologici, variano da individuo a in 
dividuo. Fra questi comportamenti reattivi, che sono del tipo 
delle nevrosi ossessive-compulsive con cui hanno in comune 
un’identica psicodinamica di tipo compulsivo (Ancona, 1961), ri- 


cordiamo: 


1. La scrupolosità morale, che sconfina spesso nel « masochi- 
smo morale », forma aberrante di mortificazione. Quando il Super: 


ole forza, tutta la sfera dell'lo cade in sua 


io acquista una notev 
olento 


balia. Trattandosi di un principio normativo esigente, vi 
e talora anche crudelmente spietato, l’Io sviluppa reazioni scru- 
polose, manie, fobie? ed ossessioni varie, esagerate pratiche di 
penitenza, rinunce con motivazioni autopunitive, ecc. Un soggetto 
religioso può, ad esempio, consumare tutta la vita nel tentativo 
di dominare endopsichicamente i sensi di colpa dovuti ad un 
Super-io patologico, cercando di liberarsene mediante l’espiazione 
e la punizione (autorimproveri masochistici). Rientrano per esem- 
pio in questo tipo patologico di comportamento religioso i già 
citati penitenti « iterativi », i quali ricorrono continuamente al 
sacramento della Confessione nell’inutile tentativo di liberarsi da 
un senso di colpa inconscio. In tali casi il Super-io ipertrofico è 


9. Le « fobie » corrispondono a stati di paura o di ripugnanza suscitati 
dalla rappresentazione di un pericolo, avvenimento o impressione sgrade- 
vole, assolutamente sproporzionati al contenuto della rappresentazione stessa. 
Ne sono esempi la claustrofobia (paura dei luoghi chiusi), l’agorafobia (paura 
di attraversare una piazza vuota), l’ipocondria (paura eccessiva per la propria 
salute), la cancerofobia (paura patologica del cancro), lP'acmofobia (paura 
degli oggetti appuntiti), Peritrofobia o ereutofobia (paura di arrossire), la 
fobofobia (paura della paura), le fobie di innocui animali, ecc. Nelle fobie 
l'angoscia si tramuta in paura, in quanto l’angoscia originaria viene rimossa 
o deviata ed avvertita consciamente verso un oggetto sostitutivo. 
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2. Un perfezionismo assai rigido, che viene imposto Spieta. 
tamente a se stesso e agli altri, con tendenza più alla giustizia 
che alla carità. Anche se ogni essere umano vive in un continuo 
stato di tensione tra quello che è e quello che vorrebbe essere, 
tra Pa essere » e il «dover essere », l'individuo normale gode 
di una relativa armonia nella sua personalità, mentre il perfe. 
zionista vuole apparire diverso da come è realmente e rinun. 
cia a costruite qualcosa di positivo con il materiale di cui di. 
spone, sprecando energie nella rivolta contro se stesso, contro 
la società o il destino (Nuttin, 1950). Tale involontario mecca- 
nismo di « ipocrisia psichica », conseguenza di un incessante con- 
flitto tra l'esaltazione del proprio Io e la delusione provocata 
dalla propria insufficienza, rappresenta un tentativo contropro- 
ducente di reagire ad un Super-io patologico. Anche la causa di 
molti conflitti morali proviene spesso dal fatto che l’ideale del- 
l'Io, costruito dal soggetto, non corrisponde al livello di subli- 
mazione istintiva raggiunto, per cui si tende a una perfezione che 
non corrisponde alle proprie autentiche possibilità. Una medesima 
psicodinamica è alla base della « colpevolezza narcisistica » (De- 
barge, 1968), che è conseguenza della sproporzione tra la realtà 
e l’immagine ideale che il soggetto si è fatto di sé, così che ogni 
sua azione non è all’altezza del suo ideale. 

A volte il credente vede solo l’inferno al centro della propria 
visione religiosa, vivendo nell’angoscia della dannazione. Una si- 
mile punizione eterna, continuamente paventata, corrisponde al 
suo patologico senso di colpa. Altre volte il soggetto tende a 
partecipare a gruppi o a farsene il promotore, poiché nel gruppo 
realizza il suo desiderio di succubizzare gli altri. Il carattere schi- 
zoide, ad esempio, a motivo della facilità con cui usa il mecca- 
pupa adien tende a dimostrare che l’altro è peggiore 

; ando su di lui il senso di colpa che non può 
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riconoscere come proprio, allo scopo di evitare l'angoscia corti- 
. . » . E } 

spondente. Il suo intento di moralizzazione (« salvare » Paltro), 

maschera quindi un'inconscia reazione di rifiuto verso se stesso. 


3. L'assunzione di una pedante meticolosità nel proprio com- 
portamento, è un altro modo di reagire ad un patologico senso 
di colpa ed è spesso accompagnato dalla necessità di rituali com- 
plicati e ripetuti, dalla predilezione per un formalismo che pri- 
vilegia i dettagli secondari e trascura i valori essenziali. Il sog- 
getto ricorre al dovere per sfuggire all angoscia, che diventa così 
il movente principale dell’azione. Non sa gerarchizzare i doveri, 
poiché nel loro adempimento mira soltanto ad una funzione se- 


dativa. 


4. Un ulteriore modo di reagire ad un Super-io ipertrofico, 
può essere rappresentato da un esasperato € infecondo lavorio 
mentale, che poco per volta perde il contatto con la realtà con- 
creta, mirando ad un moralismo ideale che determina a sua volta 


una maggior colpevolezza pseudoreligiosa. 


Concludiamo ricordando come il Super-io (codice interioriz- 
zato nella prima infanzia ed effetto della relazione figlio-genitori) 
costituisca un elemento fondamentale nel processo formativo della 
coscienza morale. Se infatti lo sviluppo psicoaffettivo è stato 
favorevole, il Super-io sarà sufficientemente flessibile da per- 
mettere una buona integrazione delle pulsioni da parte dell’Io; 
si subordinerà inoltre al suo controllo, contribuendo anche nel- 
l'individuo adulto al buon funzionamento della sua coscienza 
morale. 

Quest'evoluzione della coscienza morale non si realizza sempre. 
Un individuo può conservare una coscienza morale che funziona 
ancora come nelle prime fasi evolutive e quindi una capacità di 
valutazione morale disturbata dall’influsso di un Super-io pato- 
logico, il quale rende l’Io debole e impotente e ne impedisce 
l’azione regolatrice. Un Super-io infantile dovrebbe infatti es- 
sere una fase di riferimento provvisorio nello sviluppo; se esso 
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continua ad agire in una maniera rigida e 

a dei valori invece di essere frutto di una 
ironica. La normativa del mposa da un'istanza a lui estranea 
scelta dell'Io, 8 ME dersi con l’aiuto di meccanismi diversi (ri. 
L’Io tenterà di diten zione, ritualizzazione); tuttavia soffrirà 
mozione, negazione, a della sua coscienza morale. Altrettanto 
sempre per en falsa localizzazione » della colpa (Caruso, 
si verifica nel caso una proiezione del proprio senso di colpa 
1952), quando s1 attua eazione di tipo infantile, pari a 


i i È questa una I ; E 
sull pair che cerca sempre un capro espiatorio.! La 
e fica quando una colpa pur oggettiva, viene uti. 


fini propri dal senso di colpa inconscio, così che il 
ia caliza in maniera errata l'origine del suo rimorso, 
da on è che il sintomo mascherato di un senso di colpa 
mentre n 
inconscio. Enz tologica, la cui moral 
Egli presenta allora una coscienza patologica, la ale 
oh n su motivazioni immature. Un esempio al riguardo è la 
ci. a dominata da un tabú, cioè condizionata dalla minaccia 
coscienz: "m C 
unitiva di una presenza estranea, Come È il caso del bambino 
p : ` senitori. Persistendo il trasferimento del- 
che teme il castigo dai genitori. i 
al uella di Dio, la valutazione del bene 
l'immagine parentae io do dinamiche in- 
e del male avviene in questo immaturo secondo din: E 
s> Fi a visione matura della 
fantili non ancora superate. Viceversa una per 
moralità presuppone motivazioni logiche e autoresponsa 


dovuto rispetto agli altri e a Dio. 


permane nell’adulto, 
. La normatiV 


stessa Cosa sl Verl 


e Ñ e a 7 i sogni 

10. Tale meccanismo di proiezione si verifica anche spesso ne lizzata 
quando l'iniziativa di un’azione, desiderata dal soggetto ma colpevo 
inconsciamente, viene proiettata su un’altra persona e a lei attribuita. 
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CAPITOLO TERZO 


TERAPIA DELL'IMMATURITA MORALE 


RESPONSABILITÀ MORALE E COLPA MORALE 


Nell’affrontare questo tema è necessario richiamare concetti 
cià espressi, per puntualizzarli in relazione a quanto di specifico 
verrà trattato. 

Come s'è detto, le interazioni dell'ambiente rappresentano 
una grande forza moralizzatrice, poiché il Super-io precede nel 
corso dello sviluppo psicologico la formazione della coscienza 
morale. Questa si fonda su alcune regole comuni alla maggior 
parte della società e trasmesse con l'educazione al bambino, il 
quale a sua volta sviluppa, nel corso della propria evoluzione, 
sensi di colpa che conferiscono grande potenza a queste regole 
(Lebovici, 1971). 

Erikson (1950) distingue tra le « regole morali » fondate 
non sulla convinzione logica, ma essenzialmente sul timore di mi- . 
nacce esterne (abbandono, castigo, isolamento, ecc.) o interne 
(sentimento di colpa, senso di colpa, vergogna, paura, angoscia, 
ecc.) e le « regole etiche » non fondate sulla minaccia, ma su 
obiettivi di autorealizzazione, cioè su ideali da raggiungere in 
base ad un’accettazione spontanea e ad un’adesione razionale. 

Lo sviluppo morale dell’essere umano si evolve quindi da 
una morale chiusa sotto la pressione ambientale, ad una morale 
aperta e personale; di conseguenza, una coscienza morale matura ` 
ha carattere più intrinseco (intrapsichico) che estrinseco {paura . 
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una forza che si oppone al bisogni che vo. 
ddisfatti, ma tende anche ad adeguarsi a certi 

gliono essere SO mpio, non si uccide perché « ciò non è 

valori morali. Per ese ir per paura della punizione. 

Dal punto di vista psicologico, il ST della A 
morale è il senso della responsabilità morale di a alla norma 
oggettiva del bene. Presuppone A Ibertà di deter- 
minarsi nel scegliere il bene o il male e la capacità da parte 
della volontà di compiere o meno un azione. © 

Poiché non vi è responsabilità se manca il sentimento conscio 
di colpa (rimorso), si può intendere la responsabilità morale 
come la capacità di assumersi la colpa dopo aver trasgredito una 
norma. Infatti il sentimento di colpa può essere considerato come 
il segnale che si sta facendo o si è fatto qualcosa di male. | 

Il soggetto normale avverte la colpa soltanto quando agisce 
liberamente contro il giudizio della propria coscienza. La colpa 
morale infatti presuppone una coscienza corrispondente, presup- 
pone cioè che l'individuo sia maturo e quindi in grado di con- 
trollare le motivazioni del suo inconscio. 


sociale)! È dunque 


giusto in sé» € NON 5 


Non condividiamo la concezione deterministica che nega al- 
l’uomo la libertà di scelta (libero arbitrio), considerando ogni 
attività umana come sempre e completamente determinata da 
fattori coattivi, sui quali il soggetto non può esercitare alcun 
controllo. Anche se un’azione può avere allo stesso tempo mo- 
tivazioni derivanti dal conscio e dall'inconscio, questo fatto non 
equivale a considerare l’uomo come una semplice combinazione 
di razionalità e di irrazionalità, poiché accettare gli aspetti dina- 


1. La « paura sociale », cioè la paura connessa con le reazioni dell’am- 
biente, ha importanza in ogni rapporto e non è affatto patologica, mentre 
sarebbe patologica la sua mancanza, poiché indica un disturbo del senso 
di realtà. Nell’adulto maturo la paura sociale sostituisce le reazioni rigide 
del Super-io infantile e adolescenziale, anche se in una valida integrazione 


= Tornali, essa non deve condizionare il comportamento morale de 
ggetto. 


250 


mici inconsci dello psichismo non comporta la riduzione del com- 
portamento umano a pulsioni irrazionali. 

Riconoscere all'operare dell’uomo anche una spinta inconscia, 
non significa che egli agisca come un'« incosciente » nel senso 
peggiorativo della parola, senza rendersi cioè conto di quello che 
fa (Hortelano, 1968). Il soggetto può avere benissimo coscienza 
dell’azione che compie, pur non rendendosi conto delle proprie 
motivazioni profonde. Se non avesse coscienza di quanto fa, la 
sua azione non avrebbe un significato morale. Dimostrare che 
lEs o il Super-io possono avere una loro parte nella realtà psi- 
chica conscia, non la sopprime affatto. Infatti se l’individuo è 
psicologicamente maturo, le sue pulsioni inconsce non possono 
indebolire la sua responsabilità morale, togliendogli la libertà di 
determinarsi sul piano conscio al bene o al male. Motivazioni 
inconsce e libertà conscia non si escludono quindi a vicenda nello 
psichismo; di conseguenza, la capacità di responsabilità morale 
non presuppone necessariamente l’assenza di motivazioni incon- 
sce, purché queste siano ben integrate all’Io. Libertà significa 
assenza di motivazioni patologiche, non assenza di motivazioni 
inconsce. 

Non siamo pertanto d’accordo con la tesi di Odier (1943), 
che propone come criterio psicologico della coscienza morale 
« sana », il non interferire da parte dell’inconscio nel suo fun- 
zionamento. In primo luogo, perché la coscienza morale non 
può essere totalmente autonoma dall’inconscio; essa costituisce 
infatti una struttura dello psichismo che è costituito da conscio. 
e inconscio. In secondo luogo, perché la morale inconscia quando 
non è patologica, serve come base, stimolo ed appoggio a quella 
conscia e la sua assenza non implica un alto grado di coscienza 
morale, ma una sua menomazione. 

Ma neppure si può sostenere come vuole l’indeterminismo, 
che la libertà umana sia così assoluta e incondizionata, al punto 
che l’uomo agisca sempre secondo il suo arbitrio e non sia mai 
influenzato da altre motivazioni. In realtà la volontà è solo libera 
in parte, proprio perché agisce spinta anche da pulsioni istin- 
tive e superegoiche. 
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ne della razionalità fa trascurare il peso da 
ha l'inconscio su quanto si ritiene sia il risultato di un impegno 
in 
‘clusivamente razionale. Le componenti sari sono certo un 
po nto essenziale nella deliberazione, ma anche le motivazioni 
me l 
ms influenzano sempre quanto appare intenzionale. 
inc Sarebbe quindi un punto di vista paranoide concepire la ra. 
ione come dotata di obiettività assoluta, al a da ogni in. 
i i iché € j rtato che il c : 
fluenza inconscia, poiché € ormal acce onscio non 
corrisponde alla totalità dello psichismo umano, anzi non ne è 
dominante. 
neppure la parte € | _—. | 
La psicoanalisi ha il merito d'aver corretto questa unilate- 
ralita e di aver complementato alla razionalità pura le forze 


emotive che condizionano la vita individuale e sociale. Del resto 


l'interazione emotiva è inevitabile ed auspicabile per non incor- 


rere in una razionalità da robot. 


La sopravalutazio 


IRRESPONSABILITÀ MORALE E COLPA PATOLOGICA 


Un'azione è libera quando è l’effetto della capacità di valu- 
tizione, di determinazione e di libertà decisionale, risultato di 
una equilibrata integrazione della razionalità con l’inconscio. 
Un'azione non è libera quando deriva da una ridotta o assente 
capacità di valutazione e di determinazione O da una riduzione 
o paralisi della volontà. Nei casi in cui questi fattori mancano 
o sono impediti, abbiamo come conseguenza la irresponsabilità 
morale, una diminuzione cioè o una soppressione della respon- 
sabilità morale. 

Varie sono le cause riduttive della responsabilità: fattori 
estrapsichici (coercizioni, malattie, intossicazioni, ecc.), ma soprat- 
tutto intrapsichici come i conflitti psicopatologici. Questi, inci 
dendo negativamente sulla capacità di valutazione e di autode- 
terminazione, riducono la responsabilità morale, che può infatti 
essere diminuita o annullata del tutto nelle nevrosi e nelle psicos!- 

Nelle nevrosi, per esempio, l'influenza dell'inconscio sul con- 
scio, pur non determinando una totale perdita del giudizio morale, 
può però diminuirlo influendo negativamente sulle scelte. In 
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altri casi invece, pur conservandosi la capacità di giudizio e il 
potere critico (cioè la capacità di rendersi conto delle situazioni), 
può venire disturbata la capacità di volere, cioè di determinarsi 
in un senso o nell’altro. In entrambe le situazioni il nevrotico, 
disturbato nella valutazione o nella determinazione o in ambe- 
due, diventa irresponsabile almeno in parte e quindi la sua li- 
bertà resta ridotta proprio perché condizionata dal suo inconscio 
patologico. 

Alcune nevrosi disturbano la libera autodeterminazione sol- 
tanto in un particolare settore di azioni, lasciando per gli altri 
la possibilità di esercitare piena o almeno sufficiente libertà 
d’azione e responsabilità. Altre disturbano o bloccano solo sal- 
tuariamente l’esercizio della volontà, mentre in altri periodi il 
malato non è disturbato; rimangono così spazi d’azione che non 
hanno rapporto diretto o indiretto con il fenomeno morboso. È 
ad esempio il caso del cleptomane che, fuori della sua « nevrosi 
d'impulso », si comporta responsabilmente. Invece nell’ambito 
della cleptomania, può in certi momenti essere vittima di una 
spinta impulsiva talmente irresistibile da provocare quasi lauto- 
maticità dell’atto; in altri momenti l’impulso a rubare è meno 
forte ed egli riesce a trattenerlo, superando la crisi senza pas- 
sare all’azione. Altrettando dicasi per certe perversioni, per 
esempio la pedofilia.” 

Ma vi sono situazioni psicopatologiche talmente gravi da 
bloccare totalmente l’esercizio della volontarietà e in tali casi 
non vi è più responsabilità alcuna. Nelle psicosi per esempio, 
l'influenza da parte dell’inconscio sul conscio può essere così 
totale e assoluta che gli atti del soggetto rappresentano il risul- 
tato necessario e inevitabile delle sue pulsioni e sono praticamente 
incoercibili. Lo psicotico li compie, nonostante lo sforzo di evi- 
tarli, poiché non è più in grado di dominare o di controllare la 
violenza dei propri impulsi. Evidentemente non si può parlare 
in tali casi di responsabilità morale, perché non può essere rite- 


2. Si veda su di essa il nostro libro: Diario di un omosessuale, Feltri- 
nelli, Milano, 1970. 
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‘ ouidare l’animale. Tuttavia regio 
di scegliere la mèta € di guidare pae 4 i ‘ = acca- 
dere che il cavaliere sta costretto ad an = ig il cava le vuole 
condurlo ed è appunto il caso che si verifica nelle psicosi, quando 
l'inconscio travolge € sommerge Plo. 

Nella psiconevrosi una perdita così totale della responsabi. 
lità non si verifica sempre di continuo. Anche se un inconscio 
patologico può condizionare notevolmente l lo, non ne dimi. 
nuisce o sopprime in ogni momento la libertà. Di conseguenza lo 
psicopatico, benché condizionato inconsciamente, può a volte ren- 
dersi conto che la sua azione va contro la morale. 

Ci fu un periodo in cui la psichiatria, sotto l’influsso di con- 
cezioni deterministiche, ritenne che la psicopatia rappresentasse 
sempre un impedimento patologico della volontà e quindi togliesse 
totalmente la libertà e di conseguenza la responsabilità. Secondo 
la psichiatria dinamica moderna, la tesi di un'assoluta e totale 
irresponsabilità dello psicopatico non è più sostenibile, poiché 
si reputa che egli fino a un certo livello, resti ancora responsa- 
bile del proprio agire. Non tutte le psicopatie tolgono infatti 
la possibilità di una libera autodeterminazione e quindi la re- 
sponsabilità del proprio agire; né la coscienza morale è sempre 
disturbata sì da non lasciare la possibilità di compiere atti ancora 
responsabili. 

E nella fenomenologia della pulsione e della reazione dell'Io 
che si differenzia chi è responsabile da chi è irresponsabile, chi 
è colpevole da chi non lo è. Soltanto quando l’Io è debole € 
viene sommerso da un impulso abnorme, restando coartato nella 
possibilità di libere decisioni, si deve parlare di colpa patologica. 
dl ana ida e sde attenuata O annullata per la am. i 

a morale. Tale condizione è tipica dello 
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psicotico, che raramente ha un giusto senso della responsabilità, 
proprio perché lo sviluppo della sua coscienza morale si è fermato 
ad uno stadio primitivo e infantile e manca quindi di una va- 
lutazione matura nel suo opetare. 

Ci sono differenze fra esperienza normale ed esperienza pato- 
logica della colpa. Mentre l’individuo maturo vive quest'esperienza 
riferendola ad un determinato sistema di valori etici e vive come 
colpa una loro consapevole trasgressione, nell'immaturo morale 
il sentimento di colpa non ha una giusta relazione con l’azione 
commessa. Come s'è già detto, egli trova una scusa per quanto 
ha fatto di negativo, reprimendo con razionalizzazioni 1 sensi di 
colpa; pensa per esempio, che sia O sia stato necessario com- 
mettere quell’atto proibito. In altri casi può arrivare alla nega- 
zione dell’azione colpevole oppure ad attribuire la sua colpa ad 
altri o a trincerarsi dietro l’alibi collettivo: « Tanto lo fanno 
tutti! ». A volte può colpevolizzarsi di crimini assurdi, così da 
ritenersi colpevole o complice di tutto il male che accade in- 
torno a lui o nel mondo. In altri casi ancora può essere del tutto 
sprovvisto di senso morale e non avvertire consciamente alcun 
rimorso, considerando anormali coloro che lo provano. É il caso 
dell’ipomaniaco, che censura inconsciamente 1 propri sensi di 
colpa, per evitare l’angoscia e la depressione che gliene derive- 
rebbero. 

Ma il problema della responsabilità e della colpa ha impli- 
cazioni non soltanto psicologiche, ma anche morali e giuridiche. 
Troppo spesso nei manuali di Teologia Morale, la coscienza viene 
quasi esclusivamente considerata come un giudizio della ragione 
(Hortelano, 1968) e non sono rari i moralisti che trascurano di 
tener conto dell’inconscio come fattore influente sulla condotta 
umana, pronunciando fatalmente giudizi inesatti e ingiusti. Al 
contrario, per giudicare adeguatamente una determinata azione 
sotto l’aspetto morale, è necessario non dimenticare la dinamica 
inconscia del soggetto, valutando quanto le motivazioni inconsce 
hanno perturbato l’esercizio dell’attività conscia. In certi casi 
infatti lo psicopatico non riesce più a compiere la giusta di- 
stinzione tra il volontario e l’involontario, tra colpa e tenta- 
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(mania peccaminosa), arriva 
cola altrui sropria. 
SA o e deve dunque tenere presente che ci sono 
vari gradi di responsabilità morale in rapporto con le influenze 
che Postacolano sia sul piano conscio che su quello inconscio, 
| Di conseguenza si può non essere pienamente colpevoli di un'azio- 
ne, poiché il comportamento esteriore € solo 1A pei = compren- 
sibile se non lo si collega anche alle motivazioni più profonde, 

Come è un errore considerare € giudicare il bambino un 
adulto in miniatura, altrettanto è ingiusto valutare lo psicopa- 
tico secondo il parametro della morale normale. Il problema della 
responsabilità morale si risolve pertanto esaminando, caso per 
caso, i vari gradi di responsabilità del soggetto. La valutazione 
morale non può corrispondere solo all’applicazione pura e sem- 
plice di una regola teorica, poiché ciascuna situazione concreta 
non è mai identica ad un’altra. Ogni caso è personale, unico e 
irripetibile; ogni coscienza morale è una coscienza a sé, non vi 
sono coscienze in serie. Per questo il moralista, di fronte ad 
ogni singolo caso, deve trovare la soluzione specifica. Á volte 
si dovrà ammettere una diminuzione della responsabilità, in altri 
casi un suo completo annullamento; in altri casi ancora sarà dif- 
ficile valutare in concreto fin dove lo psicopatico è ancora re- 
sponsabile delle proprie azioni. 

Anche nella valutazione giuridica si può soltanto fare rife- 
rimento a situazioni individuali. Vi sono casi in cui malattia e 
imputabilità sono così legate da diminuire sensibilmente la re- 
sponsabilità. Anche se vi è colpevolezza oggettiva, non vi è 
colpevolezza soggettiva a causa della situazione patologica del 
soggetto. 

Non è facile determinare il grado di responsabilità morale 
e giuridica di fronte a dei comportamenti così condizionati. Ma 
è compito delle scienze psicologiche, attraverso lo studio del st- 
gnificato dinamico e funzionale del sentimento di colpa e del 


senso di colpa, fornire i princìpi generali, dei quali deve tenere 
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conto chi giudica per formulare un proprio giudizio circa le azioni 
umane. Talvolta anche per gli « addetti ai lavori » tale valuta- 
zione non è sempre possibile, poiché la causa di certe azioni 
non è individuabile solo con i dati raccolti dall’anamnesi. 

L'interdipendenza che esiste tra morale conscia e morale in- 
conscia esige una collaborazione interdisciplinare tra psicoana- 
lisi, moralisti e giuristi. La colpa « psicologica » non corrisponde 
sempre alla colpa « teologica » o a quella « giuridica ». Ad 
esempio, la colpa reale dello scrupoloso affetto da nevrosi coatta, 
non corrisponde a quanto egli crede d'aver commesso, ed è 
quindi colpa « non oggettiva », ma solo « sentimento soggettivo 
di colpa ». 

Concludiamo riaffermando che l’esistenza dell'inconscio non 
priva della sua responsabilità l'individuo maturo; Pinconscio non 
sopprime la libertà, né influenza il comportamento in maniera 
da eliminare la responsabilità morale. Benché sia influenzato in 
parte da influssi anche inconsci, il comportamento umano è so- 
prattutto effetto di autodeterminazione, di giudizio di valori, di 
scelta tra alternative. Che le dinamiche inconsce facciano sentire 
la loro pressione sul comportamento, non significa che lo co- 
stringano, proprio perché la loro influenza deve passare al vaglio 
del conscio. Del resto se dovessimo ammettere un influsso to- 
tale da parte delle motivazioni inconsce sulla decisione dell'adulto 
maturo, annulleremmo il suo merito nel resistere al male e nel 
fare il bene. 

Ma anche la psicopatia non dà il privilegio di essere liberati 
dalla colpa morale o giuridica, perché non sempre la psiconevrosi 
priva il malato della sua colpevolezza. C'è irresponsabilità solo ` 
nel caso in cui per cause psicopatologiche, il peccatore o il col- 
pevole al momento del fatto, non erano in grado di valutare Pil- 
legittimità della loro azione o di comportarsi conformemente 
alla loro intenzione. Cioè quando la psicopatia ha impedito un 
chiaro discernimento da parte dell'Io oppure le pulsioni in- 
consce hanno inibito la sua libertà d’azione. 


Il fattore cronologico (età) è un elemento piuttosto relativo 
in ordine alla valutazione della maturità morale. Infatti il rag- 
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più idonee al giudizio responsabile della sua coscienza. 


PSICOTERAPIA DELLA COSCIENZA PATOLOGICA 


La terapia di questa coscienza riguarda anzitutto il carat- 
tere patologico del Super-io e quindi del senso di colpa corri- 
spondente. Anzi in campo psicoanalitico, l’espressione « senso 
di colpa» ha acquistato un significato tipicamente patologico. 
Viene perciò essenzialmente riferito alla colpa provocata dal- 
l'infrazione delle leggi inconsce di un Super-io anomalo, È quindi 
la colpa che si fonda su motivazioni irrazionali, rappresentate 
ad esempio da impulsi rimossi, anche se il paziente la proietta 
su manchevolezze reali o immaginarie. 


5. Partendo dal presupposto che il senso di colpa è l'atteggiamento 
di rollo: del singolo verso l'autorità, Freud (1912-1913) sostenne che le gran- 
Qt religioni sono nate dal tentativo di risolvere questa indistruttibile eredità 
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Ogni psicopatia rivela la presenza di sensi di colpa patolo- 
gici, che si presentano con manifestazioni multiformi. Quando 
il Super-io è ipertrofico e quindi prevale sulle esigenze e sulla 
necessità dell’Io (il senso di colpa patologico traduce la tensione 
che nasce tra un Super-io severo e un To da lui oppresso), il 
paziente presenta comportamenti moralistici e autopunitivi. Inoltre, 
poiché questo Super-io rigido si è strutturato nella paura e nel 
rigorismo, colpevolizza ogni manifestazione istintiva, erotica © 
aggressiva, bloccandone o disturbandone la soddisfazione. 

. Tutto ciò nuoce all'equilibrio psichico ed è compito della 
psicoanalisi attenuare tale senso di colpa, smorzando la rigidità 
oppressiva del Super-io e così alleviare il peso esercitato dalle 
influenze inconsce, canalizzandole al servizio dell'Io. Sappiamo 
infatti che normali sensi di colpa rientrano nell'evoluzione psicoaf- 
fettiva e quando sono frutto di un Super-io non patologico, fun- 
zionano positivamente nello psichismo, favorendo ad esempio la 
sublimazione istintuale, che è un processo indispensabile alla 
maturazione psicologica individuale e alla civilizzazione collettiva. 
La psicoanalisi contribuisce dunque ad eliminare questi sensi 
di colpa patologici, proprio perché l'energia libidica investita nel 
trasfert verso l'analista, permette al paziente di superare le sue 
resistenze c di cercare nuove soluzioni ai propri conflitti. Egli 
se peg» superare le proprie resistenze, alimentate dalle 
orze del Super-10 di: 'analisi de : 
lasciando affiorare Arene | vo rage pipa i 
aggressive nei confrenti dell’antialiStà ile uale Largos ergo 
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il paziente, che non assume nal 7 sogisio “da ui ri: 
moralista e che diventa il n e eci deg e x 

izionato della libido 


si vu umano. Affermò inoltre che la religione tenta di placare il s 
Si colpa, ma contemporaneamente lo perpetua, per così poter confintiare 
9 esercitare la sua autorità mediante ripetizioni commemorative del sini 


cidio originario, che sarebbe. s 
pInario, Sarebbe, secondo lui, «¿ ` 
versale di colpa. ul, alla base di questo senso uni. 


259 


Escaneado con CamScanner 





determina in questi una deco]. 
: ssività del paz! Era 1963). 
e dell ne costante. (Abraham, to comprensivo e benevol 
pabilizzai? p il suo attegsiame i oazi lo psicoanalist 
cto per Á aste del paziente, I nals 
qu fert positivo sco a che mira ad alleviare l'Io 
di un trans ert cia interpretativa c 7e ds 
attua così una pura «ji è sottoposto masoc Isticamente. ) el 
dai sensi. di colpa 4 A ri costante presenza, attenua progress 
medesimo tempo con i Acibilitá del Super-io dell analizzato, 
vamente la rigidità € in parte il proprio Super-10 con quello 
‘ché questi identifica vole l'analista offre al paziente un Su- 
ea uta. In altre parole Super-io « ausiliario » per 
del ! pa solo. che interviene come pue ali i 
-jo benevolo, € sati dell’analizzato nel suol aspetti più 
smorzare il Super-10 pai Ita il paziente può introiettare il Super-io 
arcaici e rigidi. A sua volta o alla de diventa i 
non aggressivo € non sa a 
parte integrante del ide l’analisi riesce a smorzare 
Attraverso cdi SUPERO e anche i sensi di colpa perdono 
l'influsso di un si ¡ bisogni autopunitivi € le conseguenti 
virulenza; ee he. Inoltre si fortifica l’organizzazione del- 
reazioni masoc ua stabilisce il suo dominio sulle forze 
llo, ES fe Le scopo della psicoanalisi € infatti operare 
vci ra sublimazione delle tendenze erotiche ed aggres- 
una Et la connessione delle spinte pulsionali all Lo. 
"Non nai re tali obiettivi terapeutici sono realizzabili, né 
quindi il Nanna psicoanalitico ha sempre vpi pron 
sitiva. In taluni casi lo psicoanalista non riesce a lugo i 
rigidità del Super-io del soggetto, Pei la ragione - _ si » 
senso di colpa fa fallire la cura (« reazione terapeutica ot ai 
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analista è quello di fortificare il Super-io debole del paziente. 11 
suo Super-io può infatti essere debole a causa di un'insufficiente 
ali; ma, proprio per 
fert, il paziente incomincia a sentirsi col- 
pevole di fronte all'analista e progressivamente elabora e forti- 
fica il proprio Super-io, fino a farlo funzio 


nare normalmente. Vi- 
vendo nel rapporto con il terapeuta un 


p 


uovo rapporto con un 
padre e con una madre « buoni », egli ne introietta il Super-10; 
riceve quindi una nuova educazione che corregge gli errori in- 
dotti dall’educazione familiare. 


La terapia consiste allora nell’aiutare il paziente ad introiet- 
tare le norme etiche e sociali, al fine di normalizzare il Super- 
io e soprattutto determinare la maturazione dell'lo, che deve 
diventare capace di integrarsi e complementarsi armonicamente 
con il Super-io. Questo è del resto l’obiettivo di ogni sforzo 
pedagogico. Mediante tali psicodinamiche il paziente, aiutato a 
strutturarsi un Super-io normale e un normale senso di colpa, 


acquista la capacità di attenuare la sua aggressività antisociale, 
sublimandola. 


La psicoanalisi è stata talvolta accusata di deresponsabilizzare 
il paziente, orientandolo verso una libertà senza controllo. in 
contrasto con l’etica. Ma è un errore che deriva dalla grosso- 
lana confusione tra normalità e patologia, tra coscienza morale 
e coscienza patologica. Infatti, pur essendo vero che la presenza 
attenta e benevola dello psicoanalista agisce sul paziente come 
fattore decolpevolizzante, la finalità del trattamento psicoana- 
litico non è quello di sopprimere il senso di colpa, bensì di 
neutralizzarne gli effetti patologici. 

La psicoanalisi non tende quindi a decolpevolizzare l'Io, come 
spesso la si accusa ingiustamente confondendo il Super-io con 
la coscienza, l’angoscia inconscia con la tensione conscia a mo- 
tivo del male compiuto, la colpevolizzazione provocata da fan- 


tasie inconsce e mai concretizzate con la coscienza morale vera 


e propria. Il compito della psicoanalisi è quello di fare crescere 
psicologicamente il paziente, cioè renderlo maturo e capace di 
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gliore organizzazione dei processi di 
sublimazione (Lebovici, 1971). 
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psicoanalitico y n coincide con il non avvertire colpa nella 
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la salute psichica Per la psicoanalisi il sentimento di colpa è 
ropria coscienza. Fer bilit le. Poiché 
p i matura sensibilità morale. Poiché 
lutare, è il segno di una y . i 
n ile da un punto di vista individuale e sociale, non è 
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- i di colpa conscio, perderebbe ogni co- 
perdesse il sentimento colp RO e Te 
scienza morale e si ridurrebbe ad agire come un animale, istin- 
tivamente. . ba 
Ma il sentimento di colpa ha valore se è maturo, realistico, 
costruttivo e si estrinseca nel cambiare ciò che deve e può essere 
cambiato (la sua assenza infatti è il sintomo di grave psicone- 
vrosi). Se è invece immaturo e non conduce ad una condotta 
positiva ma si crogiola sterilmente nella sofferenza e nella nega- 
zione di sé, allora è patologico e deve essere curato. | 
Anche il rimprovero rivolto ancora alla psicoanalisi, di le 
sferire.ogni colpevolezza sul conto della malattia, è errato par é 
lo scopo di tale terapia è proprio dare la possibilità di seee 
libere ed autonome, rendendo il soggetto più responsabile. n 
l’analisi non si toglie al paziente qualsiasi responsabilità, per 
; P q ; eo. 
farla ricadere solo sui genitori o sugli altri educatori. La psic 
analisi non giustifica la scusa: « Non è colpa mia se sono cal 
tivo, lo è della mamma che mi ha trattato male ». Vale a dire: 
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« Non € colpa mia se sono nevrotico, ma dei genitori e della 
società », 

Anche se la radice dei sintomi sta nell’incapacità da parte 
dell'ambiente primario (familiare e sociale) a soddisfare le esi- 
genze del paziente, una delle finalità dell’analisi non è soltanto 
liberarlo dagli effetti negativi ricevuti durante l'infanzia, ma 
responsabilizzarlo. Scoprendo infatti al paziente le cause per cui 
è diventato tale, migliora il suo senso di responsabilità. Egli 
infatti, prendendo coscienza delle influenze emotive del passato, 
ne diventa meno schiavo e conquista una maggiore possibilità 
di scelta e d'azione. La psicoanalisi induce il paziente a cessare 
di nascondersi dietro al proprio passato e ad elaborare libera- 
mente una nuova condotta di vita. Si può considerare « libero » 
soltanto colui che ha imparato a conoscere le proprie motiva- 
zioni, anche quelle inconsce. 

Da tutto ciò appare come la vera « libertà » non sia tanto 
quella esteriore, quanto quella interiore; la libertà cioè soprat- 
tutto dai condizionamenti dell’inconscio. Questa libertà che è 
il presupposto fondamentale della maturazione psicologica, si 
attua proprio grazie all’analisi, che libera il paziente dai sensi 
di colpa patologici, da quelle immagini e da quelle pulsioni di 
carattere coatto che condizionano la libera determinazione del- 
Plo e la sua regolare evoluzione. Anche l'allargamento della 
sfera di dominio dell’Io, comporta un corrispondente allarga- 
mento della sua libertà e poiché ogni individuo ha una sua de- 
terminata libertà, compatibile con la propria situazione esisten- 
ziale, l’analisi permette al paziente non soltanto la libertà di 
essere ciò che già è, ma di divenire quello che non è ancora, 
poiché l’uomo è un « essere dinamico ». 


Il paziente supera così la « morale della colpa » per conqui- 


stare la « morale dei valori ». Questa € una morale matura, li- 
beramente scelta e pienamente accettata, affrancata da sensi di 
colpa patologici. Neutralizzare il senso di colpa patologico non 
equivale, ripetiamo, ad annullare il senso di responsabilità, bensì 
a creare ed a rafforzare nel paziente la capacità di accettare su 
di sé le proprie colpe con tutte le conseguenze possibili. Egli 
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4, L'immaturo sopporta male la libertà, che esige dee fia 
bilità personali; spesso la concepisce come « age E. ii La 
sempre tale apparente indipendenza è riducibile a una fuga di A all'au- 
psicoanalisi tende a liberare dalla dipendenza dal « padre » e Aggiorna hg 
torità in genere, ma non alla fuga dagli altri, poiché il vero « li tornio 
pone in rapporto con il mondo e non teme, né evita tale rapporto, p Pa 
perché non è dipendente. Ciò non è visto con simpatia dai regim 
lutistici (Choisy, 1950). y Lor ae 

5. Forse per tale ragione la psicoanalisi ha incontrato maggior 
cesso nei Paesi non cattolici, bbe 

6. Per molti, la psicoanalisi è sinonimo di pornografia e Freud sare n 

un ideologo della sessuologia” Ma egli non fu affatto un maestro d mana 
lità; nella sua vita privata fu molto rigido e contro ogni licenza sessua e’ 
Personalmente condusse un'esemplare vita familiare (ebbe sei figli) n 0 
fessionale. La sua opera scientifica, la sua dignità nell’affrontare il lung 
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tende a sublimare le pulsioni istintive. Come s'è già detto, sotto 
l’effetto del transfert e del ruolo decolpevolizzante del contro- 
transfert da parte dell’analista, il Super-io ipertroficamente ri- 
gido del paziente poco alla volta si attenua, permettendo una 
migliore integrazione delle pulsioni, la loro sublimazione e quindi 
l’espressione degli impulsi libidici e aggressivi. Il paziente diventa 
così più tollerante verso le proprie istanze inconsce e poco per 
volta, riesce a integrarle al suo lo mentre prima per l'intolleranza 
del suo Super-io, era costretto a reprimerle” Infatti, avendo 
l'individuo allentato la repressione patologica, diventa libero di 
attuare le proprie potenzialità istintive con nuovi significati e 
con nuove rappresentazioni, legate a una nuova gerarchia di 
valori. 

Questo nuovo modo di vivere non si identifica necessaria- 
mente con il peccato, né tantomeno con la colpa morale, poiché 
il soddisfacimento delle pulsioni istintive può integrarsi alla sua. 
personalità matura, può sublimarsi e quindi avviarsi ulterior- 
mente verso mete anche impegnative. Attuare le potenzialità 
istintive del paziente, non signica quindi favorirne l’irresolutezza 
morale; tantomeno determinare il trionfo dell’istinto sulla re- 
sponsabilità morale, bensì conciliare l’istinto con il raziocinio. 
Del resto, proprio perché l’adulto maturo è libero di esplicare 
1 propri istinti, la sua condotta morale ha anche merito o deme- 
rito. Infatti solo chi è in grado di poter trasgredire una regola, 
è benemerito se non lo fa. Chi è bloccato da una rigida co- 
scienza patologica, spesso non ha neppure il merito di soffrire 
per la sua psiconevrosi. 

L'analisi non allenta dunque i freni morali del paziente, in- 
ducendolo a dar libero sfogo ad ogni impulso e tendenza. An- 
zitutto l'analista non impone mai una propria concezione mo- 
rale; in secondo luogo perché il trattamento psicoanalitico non 


7. Per Freud, il senso di colpa è proprio la conseguenza della repres- 
sione dell'istintualità. Infatti la repressione patologica fa sì che lo psicone- 
vrotico si senta in colpa anche quando non è colpevole o quando è colpe- 
vole soltanto in modo indiretto. Ciò paralizza l’espressione di qualunque 
pulsione istintiva, in quanto sentita « dentro » come pericolosa. 
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Si rende così possibile al pazient va di nuo 
delle proprie convinzioni etiche, con la para al ip con- 
dizioni di comportamento, ormai libere da imp cari alienanti. 
Il prendere coscienza che pulsioni inconsce cone IO 1 propri 
comportamenti anomali, implica automaticamente un supera- 
mento dei « moralismi » immaturi e un avviarsi Verso la matu- 
rità, L'individuo che ad esempio, si credeva casto pur senza sfor- 
zarsi in proposito, si scopre impotente sessuale perdendo Pim- 
magine illusoria nella quale si identificava e rinunciando così 
al personaggio comodo che si era costrulto. Ò 

L'etica ha dunque nulla da temere dalla psicoanalisi, che è 
una scienza del comportamento e non una filosofia normativa. 
Lo psicoanalista deve quindi astenersi dal dare giudizi o con- 
sigli morali; deve sforzarsi di tenere un atteggiamento comple- 
tamente neutro, limitandosi ad offrire al paziente un Super-io 
benevolo, per aiutarlo a spanciarsi dal proprio, che è arcaico e 
rigido. Anche se non può allentare totalmente la tensione pro- 
vocata in lui dal senso di colpa, deve però permettergli di su- 
perare la propria morale inconscia; deve proporgli una soluzione 
dei conflitti a livello individuale, favorendo in lui la scoperta 
di un'autentica moralità, a volte anche al di là dei modelli cul- 
turali in voga. Questi, appunto perché mancanti spesso di « re- 
gole », costituiscono un pericolo per una coscienza immatura, 

L'analista deve anche guardarsi da ogni atteggiamento not- 
mativo, affinché il paziente si responsabilizzi della sua condotta 
di vita; non deve quindi intervenire con la propria autorità, ma 
entrare nel dramma del paziente. Questi, solo quando ha pene- 
trato e compreso il proprio dramma, può raggiungere la sicu- 
drol necessaria per giungere alla vera libertà. 

L analista non trasmette pertanto una moralità, ma evita 
anzi ogni valutazione o considerazione morale, al fine di rispet- 
tare Pindividualitá del paziente e impedire che questi, sulla base 
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del transfert, assuma valori specifici o aspecifici propri del te- 
rapcuta, Del resto l’analisi non finisce finché non avviene la 
risoluzione del transfert paziente-analista e cioè finché ogni 
proiezione sullo psicoanalista è ritirata e assimilata dall'lo del 
paziente. 

Non sempre però è possibile da parte dell’analista, una si- 
mile assoluta neutralità poiché egli non riesce ad essere sempre 
impassibile di fronte al problema morale, evitando di lasciare fil- 
trare, benché involontariamente, i propri giudizi e comportamenti. 
La completa neutralità dell’analista nei riguardi del paziente, tanto 
raccomandata da Freud, è probabilmente « una specie di mito » 
(Glover, 1949), poiché una partecipazione emozionale da parte 
dell’analista, con tutte le difficoltà controtransferenziali, è sempre 
presente. Per tale ragione è auspicabile che un consigliere mo- 
rale (direttore spirituale) segua il paziente durante la cura psi- 
coanalitica, aiutandolo quando egli ha problemi in campo morale. 
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Presso i popoli antichi la medicina e specialmente la psico- 
terapia sono state per secoli compito dei sacerdoti. Ancora nel 
Medio Evo cristiano la malattia mentale era considerata una 
malattia dell'anima e curata in maniera corrispondente. Solo 
più tardi si è distinto tra guaritore psichico e guaritore spiri- 
tuale ed è nata la psichiatria. Come la medicina generale, anche 
questa sua specialità si è sempre più preoccupata non soltanto 
di salvare la vita, ma di assicurare una certa salute anche psi- 
chica. L'avvento della psicoanalisi ha completato il concetto di 
« psichismo » aggiungendogli la dimensione inconscia. Sono ri- 
masti così precisati i confini tra tecnica psicoanalitica e cura 
spirituale. 

A motivo di certe affinità che ci sono tra le tecniche tera- 
peutiche della psicoanalisi e l’azione pastorale religiosa, si sono 
confusi da alcuni i due campi. In realtà si tratta di situazioni 
del tutto distinte, poiché se fine della psicoanalisi è la maturità 
psicoaffettiva dell’uomo, quello della cura spirituale è la sua 
maturità religiosa nella dimensione soprannaturale. Diversi sono 
anche i mezzi terapeutici; mentre lo psicoanalista cura la ma- 
lattia mentale interpretando l’inconscio, il direttore spirituale 
promuove la vita spirituale o ne corregge i difetti agendo sul 
piano conscio. Se dunque la psicoanalisi sconfinasse nel campo 
religioso con la presunzione di risolvere problemi teologici, ess: 
oltrepasserebbe i propri limiti. 
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sul divano. Anche i sogni hanno spesso CORICOUA SPA RE 
retti o indiretti. Nei soggetti a cultura latino-occidentale i temi 
di contenuto religioso o antireligioso affiorano nella totalità dei 
casi. l l E 

È fondamentale che lo psicoanalista, grazie al suo training 
didattico, non abbia preconcetti O conflitti inconsci nei con- 
fronti della religione, altrimenti sarebbe portato ad influenzare 
il paziente sia in senso positivo che in senso negativo, compro- 
mettendo la sua religiosità. Proprio perché cura pazienti di ogni 
« Credo» o «non Credo », egli deve comportarsi nei riguardi 
della religiosità del paziente con un controtransfert libero. | 

Non è perciò necessario che il Credo personale dell’analista 
coincida con quello del paziente, ma è necessario che il terapeuta 
sia inconsciamente disponibile ad accettare la religiosità e la re- 
ligione del paziente. Se poi la dimensione religiosa dell’analista 
e quella del paziente coincidono, il primo potrà anche meglio 
aiutare la maturazione religiosa del secondo, senza però model- 
larla sulla propria religiosità. Se, caso abbastanza eccezionale, il 
paziente possedesse già una religiosità matura, fondata su sane 


1. Lo psicoanalista, specialmente nei Paesi cattolici, è spesso consi- 
derato come uno che ha un ruolo sostitutivo del sacerdote. Il paziente tende 
quindi a considerarlo durante l’analisi come un sostituto del ministro di 


Dio, ricercando e pretendendo da lui un intervento attivo e pilotante anche 
nelle questioni spirituali. 


270 


identificazioni e introiezioni, l’analisi, togliendo le frange nevro- 
tiche, lo avvierà verso una religiosità anche più autentica. 

L'analisi è dunque un'esplorazione guidata dallo psicotera- 
peuta, ma non da lui influenzata. Infatti, pur essendo un me- 
diatore fra l'inconscio e il conscio del paziente, egli non sugge: 
risce schemi od obiettivi, ma si limita ad aiutarlo scoprendo le 
cause che hanno impedito la sua maturazione. Poiché conduce 
la sua indagine « non su quanto il paziente fa » ma sul « perché 
lo fa », non discute con lui delle sue convinzioni religiose. Sol- 
tanto gli aspetti religiosi patologici sono oggetto d'analisi e 
quindi d'interpretazione. 

Lo psicoanalista non è un giudice che assolve o dà peni- 
tenze; nemmeno prende posizione sul piano morale nel corso del- 
l’analisi; anzi interpretando il transfert del paziente, deve spesso 
fargli prendere coscienza della sua tendenza a identificare il te- 
rapeuta con il suo Io ideale. Il senso di colpa inconscio è trat- 
tato dalla psicoanalisi come fenomeno sintomatico, quale parte 
della dinamica psicopatologica. Non costituisce un problema mo- 
rale, ma un problema patologico, poiché riflette un inconscio 
malato. Come s'è detto esso non ha nulla a che vedere con il 
sentimento di colpa conscio, che suppone il rimorso di una colpa 
effettivamente commessa, reazione conscia che non spinge nes- 
suno di coloro che la provano a ricorrere allo psicoanalista. 

A motivo dell’identificazione tra Freud e certe teorie freu- 
diane antireligiose, è nata l’errata convinzione di una incompa- 
tibilità tra psicoanalisi e fede religiosa? Gli studi di Freud sulla 
religione hanno effettivamente influenzato il pensiero di alcuni 
psicoanalisti, i quali s'impongono di sradicare nei loro pazienti 
ogni comportamento religioso, ritenendo ogni convinzione reli- 


2. Critiche e attacchi alla psiconalisi da parte cattolica hanno determi- | 
nato sospetti e preconcetti contro di essa, così che molti cattolici guardano : 
la psicoanalisi con orrore, quasi fosse antireligiosa. Ma la Chiesa cattolica 
non ha mai condannato la psicoanalisi, anche se alcuni cattolici male infor- | 
mati hanno tale opinione. Le misure (sentenza della commissione cardina- | 
lizia del 18 maggio 1967) prese nei confronti dell'abate Lemercier e del 
suo monastero di Cuernavaca non si riferiscono alla psicoanalisi in generale, 
ma a quel caso particolare d’esperienza analitica, avvenuta dal 1961 al 1965. 
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cettare la filosofia irreligiosa del suo scopritore. 

Tutto ciò dimostra che anche all’operatore della « pastorale » 
è necessaria una notevole maturità psicologica poiché se non ha 
risolto le proprie valenze immature, necessariamente apporterà 
nel suo ministero, pur senza volerlo e senza saperlo, un compor- 
tamento conflittuale che non solo non aiuterà il fedele a risol- 
vere i suoi problemi, ma contribuirà a farli peggiorare.’ In ogni 
rapporto interpersonale si verifica un contagio di equilibrio o di 
squilibrio psichico, in misura tanto maggiore quanto più pro- 
fonda è l’interazione. 

Se ad esempio, il direttore spirituale non ha raggiunto un 


maturo equilibrio nei riguardi della propria sessualità (la matu- 
razione sessuale non coincide con la maturazione genitale, ma 
, comprende anche la corrispondente maturazione psicoaffettiva), 
| correrà il rischio di considerare la sessualità nei suoi soli aspetti 
| genitali. In realtà la sessualità va oltre la genitalità, che è una 
y forma di comportamento immaturo poiché regolato dalle leggi 
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; del piacere immediato. Egli potrà quindi valutare in modo er- 
| rato la realtà sessuale. Infatti o finirà di sopravalutarla, facen- 
? "RO 9 a . 
| done l’oggetto più importante della morale e giudicando il fedele 


rett e È afferma che il rapporto tra direttore spirituale e « di- 
0» è condizionato dalle caratteristiche psicologiche dei due membri 
urtroppo il prete di tipo tradizionale non sempre aveva 
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esclusivamente in base alla sua condotta sessuale, oppure ten- 
derá a minimizzarla, razionalizzando e giustificando soddisfazioni 
delle tendenze sessuali che sono moralmente inaccettabili. Ma 
soprattutto non sarà in grado di capire che dietro a un problema 
sessuale, spesso si nasconde una problematica che riguarda tutta 
la personalità e di cui il disturbo sessuale rappresenta soltanto 
un sintomo. , 

Ma al direttore spirituale è necessaria anche una formazione 
psicologica e psicopatologica che completi la sua formazione 
teologico-morale. Con questo non lo si vuole investito di un 
ruolo terapeutico, ma si esige solo che abbia conoscenza delle 
psicodinamiche dell'inconscio, conoscenza del resto indispensabile 
per ogni attività che implichi rapporti interumani. 

Non è dunque necessario che egli sia stato analizzato, poiché 
non deve dare consigli tecnici, tantomeno interpretazioni. Tutta- 
via gli è utile una sufficiente preparazione psicologica che lo metta 
in grado di discernere le manifestazioni di religiosità matura dai 
sintomi psiconevrotici, la fede autentica dalle sue contraffazioni. 
Ogni atteggiamento religioso può infatti avere un suo omologo 
patologico, che ne è la caricatura. E dunque opportuno prendere 
in considerazione certe psicopatologie per non scambiarle per 
« meraviglie della grazia » e per non confondere, in certi psico- 
nevrotici, inibizione con l’umiltà, la fobia sessuale con la ca- 
stità, il sentimentalismo con la fede, l'angoscia con la prudenza, 
la passività con la moderazione, lipomania con lo zelo, la su- 
perstizione con la devozione. 

La necessità di una preparazione psicologica per gli uomini 
di Chiesa, s'impone anche al fine di possedere criteri sufficienti 
per poter discernere gli stati soprannaturalmente straordinari dai 
fenomeni psicopatici similari, evitando di scambiare un sintomo 
psiconevrotico per un fenomeno straordinario di origine divina 
o diabolica. 

La psicologia dinamica ha messo in evidenza alcuni mecca- 
nismi psichici, soprattutto inconsci, che possono interferire con 
il lavoro pastorale, pregiudicandone il successo. Anche il rap- 
porto tra pastore e fedele, come qualsiasi altro, comporta infatti 
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interazioni dinamiche (bisogno di 


sità d’accettazione O dI 
minare, pulsioni sessuali e 
partengono allo psichismo, | 
dinamiche che agiscono al di 
getto e che possono notevolme 


storale. | , 
Poiché lo psicopatico ten 


aggressive, sensi di colpa), che ap 
soprattutto inconscio. Sono quindi 


nte condizionare la relazione pa- 


e a ripetere coattivamente il suo 


passato ed a costruire compulsivamente x pese sulla base 
di quello, accade spesso che egli, quale fe = AA ias akid 
sta il direttore spirituale di una nevrosi da transfert. Questi viene 
allora vissuto come una reincarnazione dei genitori e dispensatore 
quindi di protezione, di amore O di punizione; oppure viene in. 
vestito di un particolare prestigio € quindi mantenuto su un 
piano ideale. In questo caso lo psicopatico non sl accontenta di 
ricevere aiuto spirituale, ma trasferisce sul direttore spirituale 
ogni decisione circa i suoi problemi dipendendo in modo infan- 
tile da lui, al quale chiede un intervento magico e attribuisce 
onniscienza e onnipotenza. Poiché il direttore spirituale non si 
presta sempre ad un simile ruolo, dificilmente lo psiconevrotico 
riesce a trovarne uno di suo gradimento (che «lo capisca »). 
Spesso in un pellegrinaggio angoscioso va alla ricerca di nuovi 
direttori spirituali, con l’aspettativa inconscia di trovare una fi- 
gura parentale idealizzata. Tale ricerca si verifica del resto anche 
nei confronti del medico. 

In altri casi invece il direttore spirituale può venir fatto og- 
getto di intense scariche aggressive, costituendo un bersaglio so- 
stitutivo delle pulsioni negative non ancora superate nei riguardi 
delle figure genitoriali. Egli, proprio perché denominato « pa- 
dre », può essere coinvolto nella reazione filiale o nel rifiuto alla 
religione parentale. E il caso per esempio, dell'immaturo che ma- 
nifesta direttamente critiche aggressive nei confronti del diret- 
tofe spirituale o indirettamente nei riguardi della « figura » isti- 
tuzionale della Chiesa. Ciò è la conseguenza del fatto che egli 
i inconsciamente di continuare la dipendenza repressiva che 

a subito da parte del genitore tiranno, situazione che i conflitti 
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ezza o d'autostima, neces. 
roteggere o a do. 
di affetto, tendenza a protegg Go 


fuori del controllo conscio del sog- 


inconsci ed i principi consci dell'afícuo filiale impediscono di 
affrontare direttamente. Anche in questo caso dunque Vaggressí- 
vità verso il direttore spirituale tappresenta un bisogno di al- 
lentare il legame inconscio figlio-genitore, un tentativo immaturo 
cioè d'autoaffermazione di uno psichismo frustrato nel suo svi- 
luppo. A volte lo psicopatico può dunque peggiorare a motivo 
di un transfert negativo verso il direttore spirituale, come un 
sentimento negativo nei confronti del genitore rende peggiore il 
figlio. 

Non sono meno frequenti i casi in cui il credente immaturo 
tende per un meccanismo di proiezione, a trasferire sul direttore 
spirituale altre situazioni psicopatologiche (impulsi, conflitti, idee) 
di cui è portatore e che inconsciamente rifiuta in se stesso. Anche 
in questa situazione il rapporto può essere disturbato da una 
fame affettiva con risvolti possessivi oppure da una tendenza esi- 


gente e tirannica, a volte persino sadica. 


Talora lo psiconevrotico può manifestare nei riguardi del 
direttore spirituale un bisogno d’amore adesivo ed ossessivo, co- 
lorando il rapporto con lui con un transfert perfino erotico-ses- 
suale che, anche se mascherato dalla relazione affettiva, si evi- 
denzia con simbolismi sessuali sia nei sogni che nel comporta- 
mento. 

Il direttore spirituale deve conoscere l’eventualità di queste 
pericolose interazioni di carattere transferenziale e usare quindi 
prudenza per arginarle. Inoltre deve tenere ben presente che 
non sono solo gli psiconevrotici a lasciarsi influenzare dall’in- 
conscio. Non dimentichiamo che un trasfert, positivo o negativo, 
è sempre pericoloso per il direttore spirituale poiché non sa in- 
terpretarlo, tanto più che il suo stato di celibatario può anche 
più facilmente coinvolgerlo nelle reazioni affettive. 

Una buona maturazione psicoaffettiva e una sufficiente pre- 
parazione psicologica gli possono però consentire di intrapren- 
dere e di svolgere il suo ministero, con meno rischio per l’equi- 
librio proprio e altrui. Ad esempio, c'è chi mantiene costante- 
mente un ruolo paterno nei confronti dei propri diretti, per 
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» inconsciamente la propria Ana di paternità na- 
compensare inco! Ita negativo in particolar modo per quei sog. 
turale. Ma ció na detto, non riescono a vivere autonoma. 
getti che pes o ad una protezione esterna che permetta loro 
mente € sa si assiva. Inoltre quanto più un direttore spirj. 
~ on » j resentante di Dio, a dare l'impressione 
tuale riesce, quale rapp = fica il desiderio di x: e 
di avere poteri magici, tanto ptu gratifica il desiderio di aiuto 
magico da parte di certi fedeli, mantenendoli nella loro infanti- 
lità o facendoli anche più regredire verso un cieco abbandono 
nei suoi confronti che toglie loro la responsabilità personale. 
Spesso infatti la dipendenza che cercano alcuni credenti imma- 
turi corrisponde ad una ricerca profonda di sicurezza e quindi 
comporta fuga dalle proprie responsabilità. 

Un direttore spirituale molto autoritario può assumere la fun- 
zione del Super-io del paziente (a volte anche quella dello stesso 
Io), con il risultato di amplificare il Super-io già patologico e 
di causare un peggioramento dei sintomi. Questo avviene ad 
esempio, quando di fronte ad un soggetto già angosciato da forti 
sensi di colpa inconsci, un direttore spirituale rinforza dall’esterno 
con la propria intransigenza il Super-io di lui già ipertrofico, con- 
tribuendo a reprimere ulteriormente le pulsioni delPEs.* In altri 
casi il direttore spirituale può colpevolizzare il fedele, propo- 
nendogli un dovere in forma troppo assoluta e quindi inadatta 
alla sua situazione psicologica oppure valutando un suo atteggia- 
mento o una sua azione in maniera troppo rigida. Oltre all’even- 
tualità, già presentata, di aggravare la patologia del soggetto, si 
corre il rischio di allontanarlo dalla stessa fede, poiché egli può 
anche non sopportare l'incubo di un tribunale religioso che con- 
tinuamente lo accusa. 

i a invece il direttore spirituale è troppo permissivo, il fe- 
i n a imma che le sue pulsioni istintive siano 
quindi ne aumenta la repressione, rendendo ancora 


4. L'attivi 
logici i ni Ss evitare di favorire certi sensi di colpa pal 
tività psicologica, età evolutiva, caratterizzata da una grande recet- 
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più severo il suo Super-io, È per tale ragione che un fedele di 
questo genere cerca per lo più una severa autorita esterna. 

Il direttore spirituale deve poi diffidare di certi migliora- 
menti apparenti che un soggetto psicopatico può manifestare grazie 
al lavoro di direzione. Altrettanto dicasi di certe « guarigioni re- 
ligiose », che non corrispondono all’azione misteriosa della grazia 
divina (come qualche teologo potrebbe anche credere), bensì al- 
l'influenza positiva di fattori diversi che hanno aiutato lo psico- 
nevrotico. Non dimentichiamo infatti che la « reazione di sfogo », 
cioè la liberazione di emozioni finora bloccate, può avere un ef- 
fetto terapeutico limitato però all’immediato sollievo che può 
dare un'espressione emotiva, poiché l'Io in questo caso non 
affronta ed elabora i propri conflitti. 

Anche un direttore spirituale troppo severo che ipertrofizza 
il Super-io del diretto con espedienti intimidatori O con tattiche 
negativo-difensive, può ottenere qualche apparente miglioramento 
immediato. In realtà gli provoca però del danno, poiché il Super- 
io continuerà ad agire nell’inconscio di lui ancora più attiva- 
mente, aggravando il conflitto profondo che si manifesterà in 
seguito con sintomi più dichiarati. Certe minacce O rimproveri 
possono dunque ottenere miglioramenti, poiché operano nella 
stessa maniera delle minacce di castrazione che originariamente 
indussero il bambino a reprimere certi impulsi; portano cioè lo 
psiconevrotico a reprimere i sintomi che sono derivati dagli im- 
pulsi originari repressi. Ma la repressione dei sintomi aumenta 


la forza del represso, per cui presto o tardi si formeranno nuovi 
sintomi sostitutivi. 


5. Il «sintomo » psiconevrotico, formazione di compromesso tra l'im- 
pulso tendente alla soddisfazione e le forze che lo ostacolano, rappresenta 
per lo psicopatico una garanzia di relativo equilibrio psichico, che va 
rispettata. Infatti la psiconevrosi è una « soluzione soddisfacente » ai con- 
flitti inconsci e la funzione del sintomo è quella di offrire un « guadagno 
primario » (cioè un sollievo alla tensione inconscia) e un « guadagno se- 
condario » (cioè un «utile» che lo psicopatico ricava dalla propria malat- 
tia poiché può esonerarsi da determinate responsabilità e beneficiare di un'as- 
sistenza materiale e soprattutto affettiva dalla famiglia e dall'ambiente so- 
ciale). Il sintomo offre cioè vantaggi che ricalcano quelli avuti nell'infanzia, 
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n direttore spirituale troppo permissivo può provo. 
arente miglioramento, per il fatto che la gratifica. 
fedele riceve prazie al rapporto con chi rappresenta 
a, soddisfa momentaneamente il suo bisogno di 
dogli sicurezza ed autostima. Ma si 


ratta di un miglioramento effimero, poiché il fedele SÈ creato 
un Io artificiale, preso 4 prestito, € la sua angoscia recidiver) 
puntualmente € aggravata, appena verrà pe ogni sostegno da 
parte di colui che rappresenta l'autorità religiosa. | 

La permissività fa correre un altro rischio; il direttore spi. 
rituale che concede soluzioni permissive, viene di solito coin- 
volto nella problematica del diretto. Oltre a perdere la serenità, 
che è il presupposto perché il suo intervento resti valido, egli 
si trova spesso in difficoltà per il fatto di essersi lasciato aggan- 
ciare da soggetti dipendenti, a cui non riuscirà a dare la debita 
autonomia e di cui non potrà quindi soddisfare le vere necessità 


Anche u 
care un app 
zione che il 
l'autorità religios 
stima e d'amore, consenten 


spirituali. 
Altre volte la direzione ottiene un miglioramento dei sin- 


tomi poiché permette al fedele di realizzare un ruolo passivo- 
recettivo, trasferendo così sugli altri la responsabilità della propria 
vita. Anche in questo caso si tratta di un miglioramento fittizio, 
perché è solo l’effetto della dipendenza passiva del fedele nei 
confronti del proprio direttore spirituale, con il rischio che lo 


quando una malattia assicurava al bambino maggior attenzione e affetto da 
parte dell'ambiente. 

“pg il guadagno secondario, lo psiconevrotico inconsciamente com: 
a pere E soddisfazione istintuale, che gli provengono dalla psi- 
ada +. è irrisorio rispetto alla perdita della propria salute pst- 
lità del bia che un vantaggio per l'inconscio, paragonabile alla menta- 
taggi reali. Del resto o n valutare razionalmente i vantaggi e gli svan: 
in ni ni agno secondario, pur non essendo la causa del 
con notevoli vantaggi a per la prognosi. Lo psiconevrotico infatti 

aggi secondari è difficilmente curabile, poiché ha difficoltà 


a rinunciarvi per acquisi 
ac uls = . . . o 
scomoda. quisite una maturità psichica, da lui avvertita come 


-s 
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ro 


psiconevrotico non maturi, ma si stabilizzi nella propria Imma- 


turità.! 


Non spetta certo alla psicoanalisi insegnare ai direttori spi- 


rituali come condurre una corretta azione pastorale, poiché essa 
comprende valori al di fuori e al di sopra di quanto la psicolo- 
are sul 


gia del profondo possa fornite. Né si possono trasport 
piano religioso metodologie psicologiche elaborate sul piano pro- 
fano per fini temporali (Debarge, 1968). Tuttavia, pensiamo che 
sul piano psicologico utili orien- 


la psicoanalisi possa suggerire 
modo 


tamenti nei riguardi della direzione spirituale. A nostro 


di vedere, il giusto atteggiamento psicologico di un direttore spi- 
a capire, ac- 


rituale può riassumersi nel saper ascoltare, riuscire 
ndo, 


cettare, non colpevolizzare, non dirigere proibendo o permette 
ma responsabilizzare. Inoltre limitarsi a presentare, senza aggres- 
sività o senza accondiscendenza, ciò che la religione dice. 
Saper ascoltare non è facile; sopportare l'angoscia del pros- 
simo è un trauma per tutti, anche per il medico che spesso prende 
le distanze prescrivendo psicofarmaci, difendendosi con la ri- 
cetta. Ancor più difficile è riuscire a capire, ma per aiutare il 
fedele è necessario conoscerlo e comprenderlo mediante un rap- 
porto pastorale incentrato sulla persona, che tenga conto del 
« principio di differenziazione », nel contesto della psicologia di- 
namica. 
Ascoltare, capire, accettare presuppongono una disponibilità 
anche inconscia, come complemento di una oblatività conscia. 
Qualsiasi problematica morale o religiosa è anche una situazione 
psicologica che il credente vive senza averla totalmente scelta o 
voluta; merita quindi la massima comprensione. 


asi istituzione implica obbedienza e rispetto 
vrebbe però determinare una sottomissione 
passiva, bensì una partecipazione attiva. Lo psiconevrotico non riuscendo 
a controllare attivamente l’ambiente, è sovente alla ricerca di un aiuto ma- 
gico e di una protezione che gli permetta una dipendenza passiva e put- 
troppo le comunità religiose tendono a tollerare ed approvare tali soggetti 
immaturi perché molto sottomessi, mentre rifiutano e condannano altri più 
maturi che difficilmente possono sopportare certe incoerenze e sollevano 


quindi scomode problematiche, 


6. La partecipazione a qualsi 
a determinate regole. Ciò non do 
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certi così che il direttore spirituale sappia 
oltre i princìpi specifici della scienza morale 
erienza ha un significato diverso nei vari 
si stessa persona in rapporto al vissuto pas. 
presente. Deve perciò esaminare l'entità di 
non in modo isolato, ma nel contesto della per. 

¡ fenomeno sani i 
lit lobale del soggetto» per riuscire A gina 95 und 
me inf azione abbia piu valore di sintomo patologico 

ter pes: 
sua de xi responsabile violazione rispetto ad una norma morale. 
Y portuno che il direttore spirituale eviti il più 
È inoltre OP DIEDE 
‘bile soluzioni direttive O proibitive. A volte qualcuno di 
poss he pure si presume esperto in umanità, si serve sempre 

che pu 4 
loro, . aar erentorio che lo fa comandare, imporre, ob- 
di un linguaggio P i è già detto, € che quando il 
, S È 

bligare. La conseguenza, Come 5 un fili 
soggetto è immaturo, viene mantenuto nel s P ri = 
; i presti al gioco di certi 
Affinché la cura pastorale non $ p bal ripa 
necessario molta misura nel dirigere. A volte i 


d'intervenire può essere quello d 
a sempre una buona ricetta 


sato e al momento 


psicopatici, è 
miglior modo 
affatto (la « non direttività » rest | 
aiutando il fedele a conoscere meglio se stesso e 
e decisioni più conformi alla propria coscienza. 
ada, senza pre- 


i non intervenire 


pedagogica), 
quindi a prendere | 
Si può dunque indicare con benevolenza una str 
tendere d’imporla. l 

Un direttore psicologicamente maturo € ben informato, potrà 
scoprire eventuali sintomi di psiconevrosi € in questi casi dovr 
indirizzare il fedele dallo specialista. È suo dovere infatti esor- 
tarlo a curarsi, anche se questi di solito difficilmente accetta 
Porigine psichica dei suoi disturbi, sia perché si ritiene Cope- 
vole e quindi debitamente punito, sia perché considera la sui 
situazione come fatale e ineluttabile. La malattia è invece legati 
alla natura e ai limiti dell’uomo; non si può sempre definire la 
pineon di una colpa personale, né tanto meno della colp? 
originale (Brown, 1967), che nei battezzati del resto più no 
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esiste.” Altrettanto poco accettabili sono certe affermazioni che 
tendono a spiegare la psicopatia come « effetto del demonio y. 

La maturità religiosa corrisponde poi anche all'accettazione 
del proprio corpo in tutte le sue parti e funzioni e al rifiuto 
del dualismo che contrappone corpo e spirito, anima e carne, in 
quanto l’uomo è un'unità psicosomatica. Anche il Cristianesimo 
apprezza la vita e le attività terrene, poiché l’uomo deve rispon- 
dere alla vocazione divina anche per mezzo di esse (Skoda, 1968). 

Il ricorso alla terapia anche psichica, è dunque un dovere 
morale. Anche la religione considera in peccato quel credente 
che essendo in stato di malattia, trascura le misure necessarie 
per guarire. È quindi segno d'immaturitá psicologica e religiosa 
sostituire alla terapia medica necessaria un’attesa miracolistica, 
ridotta alla sola preghiera. 

Quanto all'attegsiamento che deve assumere il direttore spi- 
rituale quando viene consultato da un paziente in analisi, egli 
non deve imitare lo psicoanalista o sostituirsi a lui. Eccettuati 1 
rari casi di ministri del culto che sono psicoanalisti, i quali 
possono considerare i loro fedeli anche come pazienti, è oppor- 
tuno che il direttore spirituale tenga sempre presente che l’ana- 
lizzato si rivolge a lui per un motivo religioso. Deve perciò li- 
mitarsi alla salute spirituale del soggetto, pur evitando gli errori 
psicologici di cui si è sopra parlato. Inoltre il direttore spirituale 


7. Per Freud (1912-1913, 1937-1938) il peccato originale è il risultato Í 
di un parricidio per motivi sessuali e coincide con l’oscuto senso di colpa al | 
quale l'umanità è soggetta sin dai tempi preistorici. Jacops (1965) invece ` 
sostiene, sulla base di ricerche antropologiche, che la colpa originale è la con- 
seguenza del matricidio, mentre Rank (1924) interpreta il peccato originale 
in base alla sua teoria del trauma della nascita, per cui la cacciata dal Para- 
diso rappresenta la ripetizione della separazione dalla madre in coincidenza 
del processo doloroso della nascita. (È evidente che la concezione biblica ` 
di una colpa universale, giustificazione dello stato di perdizione che gravava í 
su tutto il genere umano non ancora salvato dal Redentore, non ha nulla a. 
che fare con queste interpretazioni). | 

8. La psicoanalisi ortodossa tende a negare la realtà del demonio, in- | 
terpretandolo come l’espressione di quelle forze negative intra ed estrapsi- | 
chiche che si oppongono alla realizzazione di una maturità psicoaffettiva sul | 


piano individuale e sociale. 
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e un « malato » e trat. 


non deve con a troppo gratificante O repressiva. Soprar- 
tarlo quindi IN manier sioco della sua psiconevrosi, consapevole 
n deve fare 1 > icerca proprio nel direttore spirituale 
Panalizzato * danne che non puó ottenere 


raralizzato COM 
siderare ]'analizza 


che spesso | ite: 
quelle direttive, Quel permess 
dal terapeuta. analizzato critichi la cura psicoanalitica in 


? 
Può capitare che l 


: la sua fede » O COME < antireligiosa ». 
pericolosa pel 


1 i y i 

an come < Siché il paziente in analisi prende spesso coscienza 
iò avviene a qe n 

della sua immaturità religiosa € quindi del modo immaturo con 

cet la religione ereditata dall'ambiente familiare (genitori 

ea o tori e sacerdoti). Di conse- 


ed extrafamiliare (educa o 
e rifiuta un certo SUO modo di essere religioso 


ella propria religione. o 
dita della « religione dei genitori » viene scam- 


biata sovente per perdita della fede, mentre è solo una tappa 
evolutiva e quindi necessaria. Se infatti il paziente non criticasse 
e non rifiutasse la religione parentale ricevuta passivamente, 


non riuscirebbe a purificarla dagli arcaismi e dai sensi di colpa; 
soprattutto non supererebbe Pidentificazione ancora immatura 
dei genitori con Dio, presente nel suo inconscio. La critica e 
la vanificazione della « religione dei genitori » coincidono con 
la demitizzazione delle figure parentali 


e con il superamento del- 
l’identificazione fatta nell'infanzia tra genitori e Dio. Esse sono 
poi seguite, dopo un periodo più o meno 


cu 
O sostituti) 


guenza critica 
nel contesto d 
Una tale per 


lungo di ambivalenza 


religiosa, dallo strutturarsi di una religiosità attiva e matura € 
quindi di una scelta autentica anche in campo religioso. 

Se il direttore spirituale, non tenendo conto di questa fase 
transitoria e necessaria, infierisse sul paziente, ne bloccherebbe 
anche l’evoluzione religiosa; se egli, non conoscendo le psico- 
dinamiche che comporta l’analisi anche sul terreno religioso, S! 
erigesse a difesa della fede e della religione, anziché alutare la 
maturazione religiosa del paziente, la ostacolerebbe. 

Talora il credente in analisi considera il direttore spirituale 
come un terapeuta più gratificante (anche perché senza spesa) € 
gli chiede direttamente o indirettamente consigli O anche ordini: 
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Questi deve rispondere con molta prudenza per non allearsi alla 
nevrosi e per non aumentare le resistenze inconsce all’analisi da 
parte del paziente. Deve evitare che l’analizzato possa trovare 
in lui una compensazione all'analisi, ricevendo quanto lo psico- 
analista rifiuta. Impedirà così che la religione rappresenti un 
terreno segreto di evasione dove il paziente volentieri si rifu- 
gia, senza che lo psicoanalista possa raggiungerlo. 

L’analista deve sempre respingere le manovre del paziente 
per costringerlo a fargli da capo carismatico; così anche il di- 
rettore spirituale deve evitare di offrirgli soluzioni e direttive 
sul piano psicologico. Mentre è necessario che egli conosca le 
problematiche psicologiche e psicopatologiche proprio perché il 
suo ruolo lo esige, lo disapproviamo decisamente quando vo- 
lesse collaborare alla psicoterapia del diretto, scendendo sul ter- 
reno psicologico. Tale intervento sarebbe estremamente pericoloso, 
perché limitato come profondità e quindi apportatore di maggior 
resistenze all’analisi terapeutica. Del resto se il direttore spiri- 
tuale è troppo « comprensivo » e attivo psicologicamente, non 
soltanto danneggia l’analizzato poiché ne ritarda il processo di 
maturazione, ma può anche determinare reazioni di transfert ne- 
gativo o positivo che disturbano o interrompono la stessa rela- 
zione tra lui e il soggetto che dirige. Se poi si compiace d'es- 
sere « preferito » all'analista e in buona fede e cattiva ignoranza 
ne accetta il ruolo, ben presto si renderà conto armo il suo 
comportamento abbia risultati controproducenti. 

Il ricorrere alla collaborazione specializzata di uno psicote- 
rapeuta, non implica una rinuncia del proprio compito da parte 
del direttore spirituale. Anche lo psiconevrotico ha bisogno di 
direzione spirituale e da essa può trarre beneficio psichico (Za- 
valloni, 1978). 

L’intervento del direttore può alleviare i sintomi e miglio- 
rare quindi la psiconevrosi, sia per l’aiuto « catartico » che offre 
al fedele liberandolo da contenuti ansiogeni (tale « sfogo » non 
è però terapeutico, sebbene possa dare temporaneo sollievo), sia 
per l’aiuto che presta sul piano razionale, spiegando all'interessato 
le cause consce dei suoi problemi, consigliandolo per superare le 
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all'economia psichica. — i B | 
Psicoanalisi e religione non possono dunque ignorarsi pro- 


cedendo parallele, poiché Je loro strade s'incontrano, per il fatto 
che entrambe aiutano l’uomo a scoprire $t stesso € ad entrare in 
relazione con quanto gli sta intorno. Del resto il contributo 
interpretativo che offrono le scienze psicologiche, prima fra tutte 
la psicoanalisi, alla comprensione del comportamento religioso, 
appare fondamentale e impone la revisione di molte concezioni 
errate del passato. 

Goldbrunner (1954) ha mostrato quanto la psicoanalisi possa 
aiutare la psicologia religiosa. Sia il « panreligiosismo » che esclude 


difficoltà, offrendo 
riguardi di situazioni 


‘ ogni intervento psicologico nel campo della religione, sia il « pan- 


psicologismo » per il quale sono di ordine psicologico tutte le 
problematiche anche quelle religiose, sono due teorie nocive al- 


l'economia psichica dell’uomo. 
È tuttavia necessario per una efficace collaborazione fra psi 


coanalisi e direzione spirituale la chiara comprensione dei rispet- 
tivi ruoli e delle rispettive competenze. Come il direttore spiri- 
tuale non deve fare lo psicoanalista, così quest’ultimo non deve 
fare il teologo, ma eventualmente indirizzare il paziente alla 
consultazione di un direttore spirituale preparato, aperto al dia- 
logo tra teologia e cultura, accorto nei propri atteggiamenti perché 
non aggravino la situazione del nevrotico. 
Purtroppo sono pochi i direttori spirituali che conoscano 
i nuovi sviluppi delle scienze psicologiche, mentre dovrebbero 
pe a non solo per un problema di e 
coscienza, Infatti la maggior parte degli psi 
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a» quanto alla prevenzione della malattia 
mentale. In questo loro ruolo di « precoci consulenti diagnostici », 
essi devono essere alla debita altezza per rendersi conto che certi 
problemi religiosi non sono tali, ma riguardano la psicopatolo- 
gia. Per poter individuare quindi i sintomi patologici, per non 
rendersi responsabili della loro induzione o del loro aggrava- 
mento, per poter indirizzare tempestivamente il malato a chi è 
competente, essi devono essere esperti anche nel campo della 
salute mentale.” Anche se la religione può aiutare un malato a 
migliorare il suo equilibrio psichico, la patologia mentale non 
si guarisce solo con la pratica religiosa. 

Oggi si sente viva la necessità di gettare un ponte fra psi- 
coanalisi e teologia. E necessario un incontro tra queste due di- 
scipline per uno scambio di idee e di esperienze, privo di pre- 
giudizi. Spesso occorre un intervento bipolare, che fa capo allo 
psicoterapeuta e insieme al sacerdote. Ma per una simile colla- 
borazione ci vogliono direttori spirituali all’altezza del loro mi- 
nistero e psicoanalisti preparati non solo tecnicamente, ma for- 
mati anche religiosamente. 

Una collaborazione tra psicoanalista e direttore spirituale può 
dunque attuarsi correttamente soltanto se entrambi sono all’al- 
tezza delle rispettive responsabilità nei confronti dell’assistito e 
se hanno rispetto reciproco dei loro compiti: 


. 9. Se non si devono confondere tra loro l’azione pastorale e la relazione 
psicoterapeutica, sono possibili, anzi doverose, una « psicologia religiosa » 
(per lo studio della relazione dell’uomo con il sacro, cioè degli atteggiamenti 
umani di fronte a Dio) e una « psicologia pastorale » (per affrontare i pro- 
blemi psicologici che si pongono a chi svolge un lavoro pastorale). Infatti 
sia la relazione con Dio che il rapporto pastorale si basano su dinamiche 
psichiche comuni ad ogni rapporto interpersonale. 
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CAPITOLO QUINTO 


PSICOANALIST E CONFESSIONE 


Tra la psicoanalisi freudiana e questo sacramento cattolico ci 
sono somiglianze, per il fatto che entrambe sono forme di co- 
municazione verbale. 

Come avviene nel rapporto tra analista e paziente, anche il 
penitente e il confessore quasi sempre non si vedono e non in- 
tercorrono tra loro altri rapporti sociali. Sia durante la seduta 
analitica che durante la Confessione, il paziente e il penitente 
sono invitati alla sincerità e all'apertura. Entrambi subiscono ri- 
spettivamente la « coazione a confessare » (Reik, 1925) e la 
« coazione a giudicare », manifestazioni che si riscontrano in 
ogni rapporto interpersonale; infatti l’essere umano tende a ri- 
velarsi e a condannare o ad assolvere. Infine tanto lo studio 
dello psicoanalista che il confessionale sono luoghi privilegiati, 
perché lontani e staccati dall'ambiente quotidiano. 

Ma la psicoterapia analitica e la Confessione sacramentale si 
differenziano nettamente negli scopi e una loro delimitazione è 
necessaria per evitare confusioni. 

La psicoanalisi è una terapia per curare la malattia psichica; 
la Confessione è un sacramento che assolve dal peccato. Soggetto 
della psicoanalisi è quindi il malato, mentre soggetto della Con- 
fessione è il peccatore. La psicoanalisi ha per oggetto la psico- 
nevrosi e promuove l'esplorazione dell'inconscio; la Confessione 
ha per oggetto il peccato, presuppone la « fede » e promuove il 
riconoscimento delle colpe concrete. La psicoanalisi scende ai 
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confronti del peccatore. | ne 
Lo psicoanalista cura :1 senso di colpa patologico, della cui 


origine il paziente non ha coscienza; il Ap piani 
vece del sentimento di colpa conscio, di cui il peniten È 
bene le cause. Proprio perché esplora l'inconscio, il quale è per 
definizione irresponsabile, lo psicoanalista non svolge an e 
! di giudice morale, ma si limita durante il suo lavoro a ricercare 
| quelle dinamiche psicopatologiche che determinano i sintomi € 
‘a formulare giudizi tecnici. Infatti se l’analista formulasse ap- 
prezzamenti morali nei riguardi del paziente, benché richiesti da 
lui nel corso della seduta, ne bloccherebbe la spontaneità e la 
libera associazione. o 
Soprattutto l'analista non condiziona mai con prescrizioni la 
volontà del paziente proprio per educarlo alla libertà, anche se 
questi spesso lo desidera a motivo del transfert. Durante l’analisi 
il paziente deve collaborare all'indagine del suo inconscio, di 
cui è responsabile ma non colpevole, prendendo coscienza dei 
suoi conflitti e imparando gradualmente a decidere da sé il proprio 
comportamento. Se infatti egli non prende coscienza delle mo- 
tivazioni profonde che lo condizionano, ogni stimolazione fatta 
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alla sua volontà determina una maggiore rimozione della causa 
della psiconevrosi e quindi un peggioramento di essa. 11 compito 
dell’analista non è quindi quello di giudicare, di perdonare o 
di punite, ma d’interpretare l'inconscio affinché il paziente possa 
conoscersi, accettarsi e accettare gli altri. 

Il confessore invece, proprio perché rappresentante di Dio 
sulla terra, ha il compito di formulare giudizi morali valutando 
l’azione peccaminosa; quindi assolve, sempre quale rappresen- 
tante di Dio, il penitente, affinché questi possa riconciliarsi con lui. 

Anche le modalità di comunicazione verbale sono diverse 
nella psicoanalisi e nella Confessione. Nella situazione analitica 
il terapeuta favorisce e stimola l’esprimersi da parte del paziente, 
affinché la sua naturale « coazione a comunicare », potenziata 
dalla regressione transferenziale, possa manifestarsi attraverso la 
libera associazione, i sogni e i lapsus, rivelando così all’analista 
e al paziente stesso le corrispondenti dinamiche inconsce. Da 
parte sua il paziente deve sforzarsi di parlare con il minor 
controllo possibile del conscio, abolendo ogni criterio selettivo 
per portare a livello conscio una parte di quanto ha rimosso 
(pulsioni libidiche e aggressive, bisogni infantili di dipendenza, 
di amore, di gelosia, di odio, di vendetta, d’invidia, ecc.).! Cioè, 
se la seduta è condotta in modo terapeuticamente appropriato, 
la comunicazione deve verificarsi prevalentemente tra l’inconscio 
del paziente e quello dell’analista e viceversa. Infatti l’analisi 
è un'esperienza emotiva e durante la seduta, più importante 
della tecnica è lo stabilire un tono emotivo e uno scambio di 
sentimenti tra paziente e terapeuta (transfert e controtransfert). 

Nella Confessione invece la comunicazione avviene a livello 


1. Mentre il bambino tende spontaneamente a rivelare se stesso, negli 
anni successivi per le inibizioni imposte dall’ambiente, incomincia a con- 
trollare le sue manifestazioni espressive in quanto incompatibili con le norme 
morali e sociali esterne. Spesso ne rimuove anche i contenuti perché fonte 
d’angoscia, sviluppando la tendenza a chiudersi in se stesso, a non comuni- 
care, soprattutto a dimenticare. Per questa ragione nessun paziente può to- 
talmente esprimere durante la seduta il suo psichismo profondo, nemmeno 
quanto gli fornisce l'ideazione conscia poiché non riesce, anche con l’aiuto 
del terapeuta, a superare tutte le resistenze. 
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quindi ancora la capacità autonoma di distinguere soggettiva- 


mente il valore oggettivo del bene e del male. 

E quindi difficile che prima dell’adolescenza il ragazzo, a 
parte le eccezioni sempre possibili per il diverso ritmo indivi- 
duale di sviluppo, abbia una vera coscienza morale e di conse- 

' guenza il senso giusto del peccato, poiché egli non riesce ad im- 

| maginare un Dio trascendente, ma Dio è per lui un grande padre- 

' | madre. Sarebbe quindi opportuno, nel periodo preadolescenziale, 

‘ sostituire la Confessione con un dialogo, dove si parli più di 
quanto è opportuno fare che non di quello che si deve evitare, 
più d'amore e meno di castigo, eliminando quel contesto di 
peccato e di penitenza, di premio e di castigo, d'inferno e di 
paradiso, che non di rado può essere traumatizzante non soltanto 
per il preadolescente ma anche per l’adolescente. Non dimenti- 
chiamo che ancor oggi ci sono dei confessori che riservano troppo 
interesse alle colpe sessuali dei ragazzi e degli adolescenti, trê- 
sformando il sacramento della penitenza in un penoso interro- 
gatorio. 


Anche nei confronti dell'adulto, la Confessione deve esse 
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attuata con prudenza, poiché talvolta è presente nel penitente 
un notevole divario tra maturità morale e maturità fisico-intel- 
lettuale, che può facilmente indurre in errori di giudizio chi 
valuti solo superficialmente. È quindi necessario che il confes- 
sore approfondisca la conoscenza del penitente, ai fini di co- 
gliere il vero significato del suo comportamento in un determi. 
nato momento e nell'ambiente familiare e sociale in cui vive; 
soprattutto deve dare una valutazione dinamica, tenendo conto 
della sua biografia personale. Più che il quoziente d'intelligenza, 
è necessario valutare il grado di maturità psicologica del peni- 
tente; non dimentichiamo che la psiconevrosi può associarsi 2 | 
livelli intellettivi altissimi. Più che valutare i peccati del peni- 
tente, si deve valutare il penitente stesso con i suoi peccati, cioè 
l’intera persona. 

Il confessore deve usare maggior prudenza nei riguardi di 
quei penitenti che portano nel confessionale la loro patologia 
psichica. La colpevolezza è un elemento fondamentale della co- 
scienza, ma anche una delle manifestazioni più frequenti della 
psiconevrosi e la colpa patologica non ha niente a che vedere 
con il senso cristiano del peccato; essa non richiede il perdono, 
ma un trattamento psicoanalitico. 

Vi possono essere confessioni fatte con motivazioni nevro- 
tiche e cioè per bisogno di dipendenza, per timore, per esibizio- 
nismo, di natura coatta, ossessiva, masochistica. Il confessore 
deve evitare di fare il gioco di certi penitenti immaturi che 
strumentalizzano il sacramento riducendolo ad una scarica ver- 
bale di tensioni, ad un’elencazione meccanica di peccati, nel- 
l'aspettativa di un’assoluzione di colore magico. La Confessione 
è ridotta ad un semplice restauro esteriore, ad un « lavaggio » 
dell'anima, supponendo che il peccato sia una macchia e senza 
prenderne veramente coscienza, senza avvertire la rottura con 
Dio, senza conversione e senza quindi proponimento di una vita 
nuova. 

Lo scrupoloso, ad esempio, si confessa di solito per un biso- 
gno che non ha alcun rapporto con il sacramento della penitenza. 
Ii suo è soltanto l'inutile tentativo di eliminare un’angoscia che 
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a che vedere con l’autentico rimorso conscio; |, 
orale è quasi sempre ben poco sensibile alla 
colpa. Egli porta infatti alla Confessione pe successione di 

pa. i apporta continue aggiunte, complementi e precisa. 
accuse, A cul r tranquillizzare il proprio senso di colpa incon. 
zioni per ci che riceve dal confessore, gli dà un sol. 
scio. se pars in realtà essa non fa altro che aumentare 
“gag per il fatto che gli cc di commettere im. 
punemente azioni compiute soltanto con pc di peccare, 

Altrettanto si può dire dell’ossessivo, che € alla continua ri. 
cerca della Confessione per ottenere agp — propria 
colpa. Ma la liberazione pero dura poco, poiché subito o quasi 
subito ricomincia l'impellente necessita del rituale dell accusa, 
Anche assoluzione non placa la sua convinzione patologica di 
peccato; essa infatti non può nulla contro il senso di colpa in- 


non ha niente 
sua coscienza M 


conscio. l , 
Per il masochista, la Confessione può rappresentare una sor- 


gente privilegiata di umiliazioni e quindi assumere il significato 


di un rituale espiatorio. Poiché il sentimento di colpa per i 


| peccati commessi è vissuto con emozione masochistica, è l’accusa 
‘ che diventa la parte principale del rituale, mentre in realtà Pelen- 


-cazione dei peccati è nella Confessione solo una parte del sacra- 


mento. Poiché il masochista spera che la punizione possa solle- 
varlo dalla propria angoscia, egli tende ad assumere un ruolo 
di peccatore-imputato, trasformando la Confessione in un pro- 
cesso e identificando il confessore con il giudice relativo. 

Del resto nella concezione di molti immaturi psicoaffettivi, 
la Confessione rievoca prevalentemente l’idea di una punizione, 
il confessore quella di un giudice che impartisce punizioni o 
condoni di pena, il confessionale quella di un tribunale, anche 
se la portata sacramentale della Confessione non è soltanto ac- 
cusa e penitenza quanto più verifica di valori, collaborazione, 
emendamento, miglioramento spirituale. 

i Quando abnormi sollecitazioni inconsce turbano e alterano 
il conscio, e quindi la libertà, non vi può essere piena colpa teo- 


logica, cioè i j è vo- 
Sica, cioè peccato. Il peccato è tale nella misura in cui è VO 
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luto, cioè in quanto è volontario. La psiconevrosi invece è qual- 
cosa che « succede », anche se individuo non la « vuole » e la 
sua genesi risale all'infanzia. Il concetto teologico di colpa non 
coincide quindi con quello psicologico; la teologia si riferisce 
alla colpa cosciente, mentre la psicoanalisi al senso di colpa in- 
conscio, che spesso esiste senza colpa reale. 

La psicoanalisi ha messo in crisi un certo conformismo etico, 
che ad esempio, si manifestava con posizioni di condanna nei 
confronti delle perversioni (termine usato in senso psicologico, 
al di fuori di ogni connotazione morale) in nome di una morale 
che si fondava sui concetti di « naturale » e di « normalità ». La 
psicoanalisi infatti, ponendo in evidenza come certi comporta- 
menti siano condizionati dall'inconscio, ha provocato una mo- 
dificazione nella valutazione etica per esempio degli omosessuali, 
che non possono essere ritenuti colpevoli delle loro tendenze 
poiché esse non sono la conseguenza di una scelta conscia. 

Non è compito facile per il confessore, disponendo egli sol- 
tanto di elementi consci, distinguere tra colpa morale e colpa 
patologica. Nel caso che la personalità psicopatica del penitente 
gli crei difficoltà per stabilire la misura della colpa, è opportuno 
che il confessore si consulti con uno psicoanalista o con uno psi- 
chiatra di preparazione analitica. Attraverso l’esame clinico del 
paziente, essi possono valutare meglio la situazione patologica e 
quindi fornire elementi più sicuri circa la responsabilità morale 
del soggetto. 

Il confessore dovrebbe conoscere certe interferenze psicolo- 
giche che affiorano frequentemente tra confessore e penitente. 
Questi, quando è uno psicopatico, è ancora sempre influenzato 
dai rapporti primitivi, avuti con le figure parentali; porta quindi 
regolarmente nel rapporto con il confessore una mescolanza am- 
bivalente di odio e di amore. Cioè il rapporto rimane ancora 
gravato da reazioni emotive inconsce verso i genitori, che il sog- 
getto non ha superato. 

In questo caso il penitente non si rivolge al confessore in 
quanto tale, ma come proiezione di un genitore e proprio per 
tale motivazione immatura non è in grado di ricavare dalla Con- 
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fa un genitore, il ne sua relazione. 


i i turbato in Ogn 
onfessione, essendo egl 
È Vi sono casi in cui l’intervento del confessore non soltanto 


è inutile, ma anche dannoso. Certamente su individui immaturi 
. te. la Confessione con il suo rituale e le suc 
a aea (1 rità dei confessionali favorisce la col- 
cori on il ara che assume l'imposizione della 
pen sa pi fetto controproducente. Può infatti ali- 
ini della personalità quali l’elemento 
mentare certi aspetti immaturi della perso El ea 
antropomorfico e Magico della religiosità infantils, e ri pre 
a bloccare non solo lo sviluppo psicologico genera E ma Pre e 
quello religioso e morale. Altre volte il confessore, acendo ec- 
cessivo riferimento alle « esigenze morali » o insistendo troppo 
sulla « fiducia in Dio », fa il gioco dell'immaturo, togliendogli 
il senso di responsabilità e quindi aiutandone la regressione. 
Come s'è detto già per il direttore spirituale, anche il con- 
fessore può rendere talora più virulento un Super-io già iper- 
trofico, aumentando nel penitente il senso di colpa inconscio € 
acuendone quindi l’insicurezza. Se infatti il confessore si limita 
a indicare « ciò che si deve fare » e « ció che non si deve fare », 
rinforza nel penitente gli effetti del Super-io e non dà spazio al- 
l'autonomia dell'Io. Nel masochista ad esempio, una Confessione 
condotta in maniera psicologicamente scorretta può appesantire 
a tal punto il suo senso di colpa che l'eventualità di un suici- 
dio, dopo la Confessione, non è un fatto tanto eccezionale. Anche 
certi interventi incauti su personalità schizoidi possono provocare 
un processo psicotico. Lo schizofrenico poi, può percepire ogni 
domanda come un’imposizione o un’intrusione nella sua vita 
privata, così da aumentare la sua angoscia e il suo desiderio di 
desocializzarsi. 
Il confessore deve essere cauto in particolar modo nei ri- 
guardi dell'imposizione della penitenza, per il fatto che una con- 


fessione vero aiuto spirituale, 
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danna dallesterno può rinforzare il Super-io a volte già troppo 
severo del penitente, mentre un'eccessiva tendenza ad indulgere 
può rinforzare le pulsioni infantili dell'Es. Nello psicopatico la 
condanna del confessore può corrispondere alla punizione del- 
l’Io da parte del Super-io, mentre l'assoluzione può significare la 
liberazione dell'Es dalla sudditanza all lo o al Super-io. 

Quando un confessore si trova di fronte un individuo il 
cui comportamento è palesemente psiconevrotico, si comporta in 
modo corretto e utile al penitente se gli dice chiaramente che 
il suo problema è di tipo psichico e non religioso. Tale com- 
pito è certamente difficile poiché egli tende all’interpretazione 
religiosa dei suoi problemi affermando che i suoi disturbi sono 
esclusivamente « spirituali », ed ha quindi notevoli resistenze ad 
accettarne la vera causa psicologica. Lo psiconevrotico tende in- 
fatti a nascondere a se stesso l’origine psicopatologica dei propri 
conflitti e cerca aiuto non tanto per maturare e quindi guarire, 
quanto per ricevere conforto, sostegno e rassicurazione. 

Il confessore, ricevendo da parte di un penitente in analisi 
sfoghi dovuti al transfert negativo verso lo psicoterapeuta, può 
nuocergli o giovarli a seconda del contributo negativo o positivo 
che dà alla continuazione della cura. In ogni caso dovrà evitare 
ogni giudizio negativo o positivo nei riguardi della terapia e 
nemmeno investirsi di compiti terapeutici, sostituendosi allo spe- 
cialista nel dare consigli e prescrizioni. 

Quanto abbiamo detto mostra come dal punto di vista psi- 
cologico, non sia facile adempire l’ufficio di confessore. È ne- 
cessaria in lui, oltre alla preparazione teologica e psicologica, 
anche una notevole maturità psicoaffettiva, perché la Confessione 
possa risultare utile sia ai penitenti sani che a quelli psicopatici. 

Nei confronti dei fedeli maturi e normali, questo sacramento 
può offrire effetti salutari anche sotto l’aspetto psichico poiché, 
manifestando i suoi peccati, il penitente si libera dal sentimento 
di colpa che lo gravava. Oltre ad essere per chi crede, fonte 
d’arricchimento spirituale, la Confessione assicura anche un equi- 
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i uindi anche se in manier 

vrosi di un pesi peg accostandosi al il 
pira > sg erienza rassicurante. Talora anche una 
nale, può Vivere so è da arte del confessore, può attenuare il 
semplice e diminuire la sua angoscia. Tenendo 
"on > della pronto psicologica di chi confessa i propri pec- 
Dre hiede il perdono a Dio e ne resta perdonato grazie al 
ara ded del sacerdote, dobbiamo senz'altro ammettere che Ja 
Confessione ha effetti psicologici salutari, proprio perché il pec- 
cato comporta sempre uno sconvolgimento dell’equilibrio psichico. 
La stessa penitenza imposta può avere un effetto terapeutico, 

in quanto allevia il senso di colpa del fedele. Per alcuni psico- 
patici, come i nevrotici coatti, che tendono a difendersi contro 
i loro sintomi usando parole magiche, la penitenza sacramentale 
rappresenta una coazione razionale che si sostituisce alla coa- 
zione inconscia e patologica. In altre parole, la penitenza im- 
posta dal sacerdote durante la Confessione offre un sintomo arti- 
ficiale sostitutivo, che può rendere superflua la sintomatologia 
spontanea, Certe misure punitive possono infatti essere conside- 
rate come « coazioni artificiali » così che nel fare la penitenza, 
il fedele ottiene protezione contro il proprio Super-io; la peni- 
tenza assume dunque il significato di un rituale espiatorio che 


2. L'essere umano è nello stesso tempo individuale e sociale; quindi si 
esprime non soltanto in termini di identità, ma anche in termini di rela- 
zione, Il peccato non è perciò un fenomeno esclusivamente individuale poi- 
ché direttamente o indirettamente ha una ripercussione sociale, Distinguiamo 
qua un aspetto « individuale » del peccato che investe l’intera costruzione 
a ei del raggiungimento della pienezza personale, e un suo 
collettivo. ido! Eonia interpersonale (io-tu), comunitario (gruppo) € 
importante perché si TA confessato, quest'aspetto sociale è anche più 

riferisce al significato comunitario della vita. Ogni cre 


ente € cioè responsabile d i i i 
e della riper : : o deve 
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rende superflua, come scarico sostitutivo, l’autopunizione in- 
conscia. 

Anche il fatto di avere l’interessamento del confessore può 
rappresentare per lo psicopatico una fonte narcisistica di auto- 
stima e quindi di rassicurazione; altrettanto dicasi per il per- 
dono di Dio, che spesso ha anche l’effetto terapeutico di dimi- 
nuire le forze repressive e quindi di determinare miglioramenti 
spontanei benché transitori, della psicopatia. 

E quindi necessario distinguere tra sintomo e peccato, tra 
paziente e penitente, tra peccatore e psiconevrotico, per evitare 
di confondere «crisi psiconevrotiche » con « crisi spirituali », 
giudicando come mancanza morale un comportamento patologico, 
dovuto più a mancanza di sanità mentale che di santità spirituale. 
La scoperta che nell’inconscio esistono pulsioni tali da dimi- 
nuire o anche annullare la responsabilità di chi agisce, ha chia- 
rificato come un soggetto che prima era solo giudicato un pec- 
catore, sia da considerarsi invece un malato e debba essere sal- 
vaguardato da condanne religiose che non merita. 
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Per Freud la religione sarebbe derivata dalla libido sessuale 
infantile la quale, repressa, sarebbe stata dislocata dall'oggetto 


| primario d'amore (il genitore) ad un oggetto illusorio, Verso 


l’immagine di Dio, proiezione dell'immagine paterna, si oriente: 
rebbe quindi la libido insoddisfatta nella situazione edipica e 
in questo modo sublimata, ‘Tuttavia il senso di colpa inconscio 
permane, a motivo delPambivalenza umana e per Pinteriorizza- 
zione (conseguenza dello scarico simbolico dell’appressività) delle 
varie norme e leggi. Si formerebbe così il Super-io con la fun- 
zione di controllare le primitive cariche d'odio e d'amore. 

In questo senso Freud giudica che la religione sarebbe stata 
utile all’inizio dello sviluppo dell'umanità, come ancora lo sa- 
rebbe nell’infanzia dell'uomo. Ritiene inoltre che la religione, 


‘pur costringendo gli adulti ad un infantilismo psichico, può ri- 
“sparmiare a molti soggetti una nevrosi personale; il vero credente 


sarebbe perciò più al riparo dalla nevrosi individuale, appunto 
perché ha accettato la nevrosi universale. 

Fondandoci sull’esperienza clinica, affermiamo invece che la 
religione completa, arricchisce e sostiene l'equilibrio psichico del- 
l'individuo, proprio perché soddisfa alcune necessità fondamentali 


1. Per Freud, nel complesso di Edipo si ritroverebbe infatti l'origine 

sia della religione che della morale; infatti sia la religione che il Super-io 
0 i f 0 e a 

deriverebbero da una matrice comune, poiché eredi del complesso edipico. 
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: della sua psiche. Esse sono: il desiderio k raggio bisogno 
di amare gli altri e di sentirsi amati bye er la prora di pro. 
| tezione, di conforto € di sicurezza, il desi ara e immortali a, 
Pangoscia di fronte al dolore € alla morte, ir 3 giustizia, | 
° L’angoscia è un elemento esistenziale, ineliminabile dall’es. 
sere umano, e spesso ad essa corrisponde uno stato di solitudine 
‘o di paura della solitudine (Fromm-Reichmann, 1959). Il pro- 
' blema della solitudine è infatti una minaccia costante per l’uomo 
‘a qualsiasi età e far parte di una comunità religiosa aiuta a non | 
‘sentirsi isolati. o 
La religione rappresenta un aiuto contro la solitudine anche 
per il fatto che favorisce il rapporto con gli altri il credente si 
‘sente parte della propria comunità religiosa, si identifica con 
‘essa, ne riceve motivazioni, autostima, stimoli ad agire. Anche la 
‘partecipazione ai riti religiosi aiuta chi è credente a sentirsi in 
‘sintonia con gli altri fedeli, poiché il rito rappresenta sempre 
‘una forma d'integrazione sociale. La stessa preghiera è un ri- 


| diazione presso Dio Padre, ricalca il ruolo della madre terrena 
che intercede per il figlio presso il padre. Anche l'appartenenza 
e l’identificazione ad un gruppo istituzionalizzato fa sentire pro- 
tetti; ogni comunità religiosa è infatti una comunità di solida- 
rietà umana. La considerazione di un Dio provvidente è un 
conforto e una difesa contro l’angoscia di fronte al presente e 
al futuro. 

L’uomo è limitato per natura; abbisogna quindi di « punti 
di sicurezza » e la loro mancanza lo getta nell’angoscia. La re- 
ligione, proprio perché è relazione con Qualcuno superiore, rap- 
presenta un valido punto d’appoggio e un fattore di sicurezza 
all’esistere. 

Essa è quindi un potente mezzo di conforto e un elemento 
di stabilità per la psiche; risulta dunque utile all'economia psi- 
chica, poiché dà maggior sicurezza all’Io. L'individuo religioso | 
è pertanto più difeso psicologicamente. Secondo Allport (1958), 


medio contro la solitudine, perché comporta un rapporto perso- 
nale con il divino. 

L'esperienza religiosa soddisfa pure il bisogno di amare e 
di sentirsi amato dagli altri, poiché la comunità offre ai suoi 
membri una certa gratificazione affettiva e li considera, a sua 
volta, oggetto d'amore. Ma l'appartenenza religiosa soddisfa so- 
prattutto il bisogno di accettazione e di approvazione e chi ne 
fa parte realizza una comunicazione affettiva.‘ 
: Ogni persona matura avverte poi la necessità di essere pro- 
' tetta e la religione offre al credente protezione, conforto e sicu- 


‘ rezza. Il simbolismo ‘della Chiesa-madre conferma il suo ruolo 
| tutelare e la sua posizione di sostegno psicologico. La sua me- 


2, A motivo della crescente standardizzazione dell'umanità, che rende 
1 rapporti interumani sempre meno interpersonali, anche la comunità reli- 
giosa ha perso in parte il suo carattere di comunione affettiva. Si è atrofiz- 
zata ad esempio la capacità di una comunicazione di fede fra i cristiani, 
educati ad una considerazione individualistica della salvezza. Soltanto negi 


ultimi anni si tende a rimettere in comune il risultato delle proprie espe: 
rienze religiose, 
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la religione è un fattore utile per integrare tutte le componenti 
della personalità, la cui dinamica tende spontaneamente alla sod- | 
disfazione dell’esigenza religiosa. 

Anche le cerimonie religiose hanno un ruolo positivo sul- 
l'equilibrio emotivo (Clark, 1958), così come è di ogni rituale 
(musica, divise, atteggiamenti, cerimoniali, ecc.). Il cantare o il 
pregare a voce alta consentono di esteriorizzare una tensione 
interna, riducendone l'intensità. 

L’appartenenza poi ad una comunità religiosa, proprio perché 
comporta l’essere accettati da altri, ha quale effetto un aumento 
dell’autostima e quindi una diminuizione del senso di colpa. 
Sempre sul versante dell'inconscio, la religione ha ancora effetti 


3. Non parliamo dell'angoscia patologica, bensì di quella. esistenziale. 
Essa accompagna l’uomo dalla sua nascita ed è propria dello psichismo 
umano, anche di quello maturo. Questa angoscia esistenziale, quando si 
mantiene in limiti non patologici, è da rispettare e rappresenta un fattore 
stimolante e creativo (Pradal, 1977). La psiconevrosi proprio perché corri- 
sponde all'impossibilitá di autorealizzarsi e di sopravvivere in modo auto- 
nomo, comporta sempre un aumento dell’angoscia esistenziale, anche se que- 


sta non sfocia sempre in una psiconevrosi. 
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bidendo al ministro del culto, il soggetto puo ottenere pro. 
sei da tro il proprio Super-i0. Certi riti purificatori poi at. 
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timento di colpa. 
Il rapporto con qua 


benefici sullo psi 
Dio, può allentare 


lcosa di eterno e di superiore, rappre- 
senta del resto l’aspirazione dell’uomo che è limitato nel tempo 
e nello spazio, difendendolo dall’angoscia di fronte all Ignoto e 
L'essere umano è assetato di assoluto e di in- 
finito e il bisogno di trascendere la propria finitezza temporale, 
trova risposta in una finalità al di fuori della vita. La scienza 
e la credenza nell’immortalità sia una 
loro Costante presso tutti i popoli. Del resto una religione senza 
una prospettiva ultraterrena sarebbe una semplice morale. 

Tutte le religioni trascendono quindi la temporalità del- 
l’uomo, proiettandolo in una dimensione d’immortalità. L’accet- 
tare una vita al di là della morte gratifica il desiderio umano di 
fusione con qualcosa di assoluto e di infinito e offre un valore 
significante alla vita, liberandola dal senso d’inutilità. Per questo, 
benché il fine primario della religione non sia la psicoterapia, 
tuttavia essa indirettamente è anche efficace in senso psicotera- 
peutico. Può quindi agire favorevolmente sulla salute psichica, 
proprio perché permette all'uomo di trovare sicurezza nella tra- 
scendenza. 

La religione non soltanto soddisfa il desiderio dell'immorta- 
lità, ma tranquillizza anche l’angoscia che incutono il declino 
della vita e la morte. Questi eventi sono istintivamente temuti, 
poiché l'essere umano è sottoposto al divenire e lo avverte. 
Passa dall'infanzia all’adolescenza, poi alla maturità e alla vec- 
chiaia e infine incontra la morte. Ogni individuo, maturando, 
prende coscienza del suo futuro appuntamento con la morte, il 
cul momento è imprevedibile. Anche l’uomo maturo non può 
quindi vivere completamente libero dall'angoscia, poiché quel 
l'evento contraddice la tendenza fondamentale all’affermazione 


all’inconoscibile. 
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biologica, il bisogno di conservazione, l'esigenza psicologica di 
trascendere il tempo e di venir integrati nell’universale. 

La religione aiuta l’uomo ad accettare l’ineluttabilità della 
morte, ridimensionandola con la prospettiva della vita ultrater- 
rena, così che essa diventa solo un inizio e il passaggio (tra- 
passo) ad una nuova situazione migliore. Infatti il termine « de- 
funto » significa etimologicamente « colui che ha compiuto la 
sua funzione » (Galli de’ Paratesi, 1969). 

Per il Cristianesimo, la morte è una « porta » che si apre 
su di una vita nuova ed è illuminata dalla certezza che sarà 
seguita dalla « vera vita ». Il credente cioè non sa soltanto di 
dover morire, ma sa pure che la morte per lui non è la fine 
(« vita mutatur, non tollitur »); è anzi il vero traguardo verso 
cui cammina la sua esistenza. 

La sicurezza dell'« al di lá» e la speranza in una salvezza 
oltre la morte, comportano anche una maggior accettazione del 
dolore fisico e psichico, tanto più che essi acquistano valore me- 
ritorio. La religione rende infatti accettabili e sopportabili le 
inevitabili sofferenze psichiche (il dolore per esempio, a causa 
della perdita di una persona cara) e fisiche che il vivere com- 
porta, mediante la prospettiva dell'al di là. Oltre a diminuire 
il peso dei sacrifici umani, inevitabili in quanto sono imposti 
all'uomo dai suoi stessi limiti, essa offre soddisfacenti compensi. 
La considerazione di un Dio giudice e vindice aiuta a soppor- 
tare ed a superare le ingiustizie umane. 

La religione rappresenta inoltre per l’uomo un mezzo di auto- 
realizzazione morale, nel suo cammino dalla posizione egocentrica 
e narcisistica dell'infanzia alla posizione altruistica ed oblativa 
della maturità. Contribuendo all’autoregolazione morale del sog- 
getto, essa lo rende più responsabile, stimolandolo a migliorarsi 
di continuo nel campo spirituale, frenando l’edonismo, promuo- 


4. Giustamente Skoda (1968) sottolinea che l'uomo ha maggior paura 
della morte, quando il suo Io personale gli appare come centro dell'universo, 
quando gli altri individui sono per lui un mezzo per la sua esistenza perso- 
nale, mentre vince più facilmente questa paura quando è unito agli altri da 
un fine comune. 
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blimazione e il controllo degli istinti. La religione è 
vendo la su i do freno agli impulsi sessuali e aggressivi. Lo 
A e 128) ur attribuendo alla religione un ruolo re- 
gesa Pa Pen? nche una funzione sublimante in quanto 
lo infantile. Egli inoltre le ha attribuito 
1 senso che Pordinamento umano dege- 
se non vi fosse quello che egli deno- 
ordinamento divino. 

infatti un elemento fondamentale 


di coesione familiare e sociale. Bossard (1954) pago una do- 
cumentazione fornita da quattrocento famiglie, a Messo In evi- 
denza l’intima interdipendenza che esiste tra A 
religioso e le strutture familiari. I riti, le preghiere e le varie 
celebrazioni contribuiscono alla coesione del gruppo familiare, 

Quando i valori religiosi sono stati progressivamente inte- 
grati, influiscono anche sul comportamento nel confronti degli 
altri. In un ambiente dove la religione è vissuta autenticamente, 
essa agisce beneficamente anche sulla struttura sociale. La co- 
mune partecipazione religiosa è difatti fonte di coesione per la 
comunità, come mettono in risalto gli studi sulla sociologia dei 
riti. Il rito infatti non ha soltanto il compito privilegiato di 
esprimere l’adesione religiosa personale (Salisbury, 1956), ma 
anche quello dell’unificazione comunitaria (George, 1956); ha 
cioè potere di coesione, creando il sentimento del « noi », giac- 
ché identifica (Carrier, 1960). 

La religione suscita pure particolati comportamenti morali, 
essendo suo compito regolare con l’etica i rapporti tra gli uomini. 
Per sopravvivere, all'animale può bastare l'istinto ma per l’uomo 
è necessario un ordine sociale. La religione promuove ed aiuta 
il mantenimento di un tale ordine, contribuendo alla sublima- 
zione degli istinti primitivi dell’uomo. L'equilibrio psichico del- 
l'individuo si riflette anche nei suoi rapporti interpersonali, tra- 
ducendosi in accettazione degli altri, oblatività, mutuo soccorso. 
Una coscienza morale matura si esprime infatti non soltanto come 
Pindivida Noe pareri come coscienza sociale, quando 

istanzlarsi da una rigida affermazione 


limitativa della libid 
una funzione sociale, ne 
nererebbe nella barbarie, 
minaya l’« illusione » di un 

La religione rappresenta 
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di sé per realizzare l’« amore al prossimo ». Mentre la coscienza 
individuale è il risultato sul soggetto delle pressioni ambientali, 
la coscienza sociale pur essendo intrinseca all’individuo, costi- 
tuisce una dimensione qualitativamente più matura rispetto alla 
coscienza semplicemente individuale, poiché la propria colpa si 
prolunga anche al di fuori del soggetto, che si rivela responsa- 
bile non soltanto del suo agire ma anche di quello degli altri. 

Se la religione presta un contributo valido al mantenimento 
di un ordine sociale, ha anche il compito di migliorarlo sempre di 
più. L'umanità ha ancora un lungo cammino da percorrere per 
giungere alla propria liberazione e spetta anche alla religione 
aiutare gli uomini affinché realizzino una sempre maggiore pro- 
mozione umana. 





L’autore sarà grato a chi vorrà indirizzargli (presso l’editore) critiche, 
suggerimenti, conferme, di cui potrà usufruire per una eventuale nuova edi- 
zione, 
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pianale di psicologia e di Psicopatologia religiosa, pesato 6/4 
Psicoanalitiche del tl pa interpretazioni psicologiene a 
diretta d el fenomeno religioso, sla sull'esperianes 

a della pratica psicoterapeutica condotta IN prima 
Persona dall'Autore. 
L opera si sviluppa in quattro parti: lo studio del pansiero 
degli Autori «classici» e recenti sul fenomene religl080, 
la genesi e l'evoluzione della religiosità; la psicopatologia 
religiosa, con relativa psicoterapia; ed infine la maturità 6 
l'immaturità morale. 
Quest'ultima parte include pure un cap 
senso di colpa, e due capitoli rivolti a 
rapporto tra psicoanalisi e cura spirituale, p‘ 
confessione. | 
Opera fondamentale per la comprensione 0 la penetrazione 
delle problematiche psicologiche e psicopatologiche del 
«vissuto » religioso, valida e utile soprattutto per chi sj OCCUPA 
di scienze psicologiche, di psicoterapia 0 di direzione 


spirituale. 
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L'AUTORE 


Giacomo Dacquino, laureato in medicina 
specializzato IN neuropatologia e in psichiatria, ica 
anche alla psicoanalisi, esercitando la professione a Forino, 
È autore di oltre cento pubblicazioni di neurologia, psichiatria, 
psicosessuologia, psicoanalisi e del volumi « Diario di un 
omosessuale » (Feltrinelli, Milano, 1970), « Educazione 

Psicoaffettiva» (Borla, Torino 1972), « Cartella F/46 » 


(SEI, Torino, 1976). | | | 
ferenze a livello internazionale 


Ha inoltre tenuto lezioni e con 
ed è stato docente alla Facoltà Teologica dell'Arcidiocesi 
Pontificia Facoltà di Scienze dell'Educazione. 
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